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CULTURA POPULAR, IDENTITAT I POLÍTICA. U N A REFLEXIÓ 
ANTROPOLÒGICA, U N A APROXIMACIÓ HISTÒRICA 
Josep Guisado 
La comprensió dels móns contemporanis necessita de l'antropologia. Vagi per 
endavant com a declaració i com a reivindicació. La «Jiiirada distant», parafrasejant 
Lévi-Strauss, ja no es projecta sobre els móns llunyans, caus de la primitivitat, sinó 
sobre els propers. La mirada antropològica no és distant perquè miri vers allò llunyà, 
exòtic (ha passat el «temps de les tribus», el temps que va veure néixer la primera 
reflexió antropològica), sinó perquè mira des de lluny allò proper, perquè mira amb 
perspectiva. El treball de camp (alfa i omega del coneixement etnogràfic des de 
Malinowski), el fet de «ser-hi», al lloc dels fets, el mètode comparatiu, la perspectiva 
holística i la voluntat de contextualitzar fins al tret més concret d'una cultura, la 
inclinació vers allò qualitatiu, el testimoni directe, la vivència de la cultura, l'interès 
per allò que no és obvi, per desxifrar l'escriptura indeleble amb què la cultura dibuixa 
tots i cadascun dels fets socials, la gramàtica inconscient de les estructures simbòliques... 
tot això ha cedit davant les anàlisis dels aprenents de bruixots que assessoren els "3 
polítics o els tecnòcrates, que creen models i aventuren prospeccions. El difícil 
equilibri etnogràfic (entre el risc d'una mirada excessivament distant, tal vegada 
etnocèntrica, sobre els «altres» i l'absorció de l'investigador per la riquesa d'altres 
models culturals), els «tristos tròpics» lévi-straussians, han deixat pas als «tristos 
tòpics» dels especialistes en sondeigs d'opinió, dels elaboradors d'enquestes amb S 
mostres per descomptat sempre representatives i amb marges d'error científicament o 
acceptables, que treballen «des de dins» en el terreny dels fenòmens macrosocials, w 
quantitatius, i tota una corrua d'intel·lectuals orgànics (citant Gramsci) al servei de g 
la interpretació de les voluntats col·lectives. 
Si alguna vegada van existir societats «primitives», o «elementals», perdudes i 
alhora perfectament definibles, com illes d'història en alguna selva, muntanya o 
desert, el seu temps ja no és el nostre. Com ha posat de manifest Manuel Delgado,' 
l'antropologia, desproveïda del seu espai natural, sembla (o semblava) condemnada 
a ocupar-se de les restes no volgudes de les altres ciències socials, de les sobres del 
festí que per a la sociologia, l'economia o la ciència política representen les societats 
industrialitzades, contemporànies o complexes. Fins i tot l'antropòleg és sovint 
convidat a tertúlies i programes televisius en la seva suposada naturalesa d'especialista 
en rareses, anomalies, extravagàncies culturals, rituals supersticiosos i fins i tot 
fenòmens paranormals. Però, en realitat, lluny de les selves, de les muntanyes i dels 
deserts, l'antropòleg continua disposant de l'aparell teòric, metodològic, epistemològic, 
deontològic, a més de la seva mirada, perspectiva o orientació, com per «continuar 






dir, la vida quotidiana de persones ordinàries que viuen en societat, tot allò que 
només a una mirada trivial podria semblar-li trivial». Més enllà encara. La «tribu 
planetària» de McLuhan (o el llogaret global) té tant àc planetària com de tribu. I 
l'antropòleg troba fàcilment a les complexes estructures socials contemporànies trets 
que Boas o MalinoM^ski descrivien ja a les seves etnografies sobre comunkatsprimitives. 
La racionalitat postmoderna té com a companys de viatge, no podria ser d'una altra 
manera, el ritual, el símbol, la conceptualització de la pròpia identitat, els mites 
sobre allò diferent, els mecanismes de sociabilitat, de representació del món i de 
P recerca de fórmules per construir-se üna imatge de si mateixa i del món en què viu 
2 (i que consti que ni per tradició ni per vocació l'antropologia dóna l'esquena a fets 
'^ socials de més «alta volada» acadèmica: l'economia, la sociologia o la política: de fet 
£. existeixen subdisciplines perfectament institucionalitzades de l'antropologia que 
Ü. s'ocupen fonamentalment d'aquests aspectes: l'antropologia política o l'econòmica, 
3 igual que existeix una antropologia del turisme, de l'alimentació, dels espais urbans, 
S del parentiu, de les xarxes socials, de la religió, i de fet de qualsevol àmbit que formi 
"^  part de la cultura). En qualsevol cas, com veurem, la política és fonamentalment 
5": ritual. M'atreviria a dir que l'antropòleg exerceix de filòsof de les societats contem-
porànies, si no fos perquè l'etnografia no és precisament una mera especulació 
intel·lectual, sinó, com he dit, una minuciosa tasca de microobservació, gairebé 
naturalista, de treball de camp, a partir de la qual esdevé antropologia per mitjà de 
la voluntat de comprensió global, holística, del mètode comparatiu i del relativisme 
w cultural. 
De fet, en aquesta voluntat (tal vegada ben intencionada o tal vegada políticament 
interessada) de construir una identitat alhora particular i alhora plural, equilibrant 
la mundialització de la cultura i el respecte a les diferències, dins d'aquest «esperit 
Fòrum», però de forma menys banal i amb menys merchandising polític, l'antropologia 
(com planteja Lévi-Strauss,^ fou el descobriment dels pobles d'Amèrica el que 
representà el punt de partida d'una reflexió veritablement antropològica, en la mesura 
en què va col·locar la humanitat davant el seu primer gran cas de consciència) pot 
aportar molt a la construcció d'una autèntica experiència de la contemporaneïtat, 
del nostre lloc al món. I no pot ser d'altra forma, ja que és l'antropologia la branca 
del coneixement més familiaritzada amb les tres grans dimensions del problema: 
l'experiència de la identitat, l'experiència de la pluralitat i l'experiència de l'alteritat. 
Un dels conceptes que més útil ha estat per als polítics de totes les èpoques és 
el de cultura. En plena època de reivindicacions identitàries (banderes, documents, 
llengües, memòries, records, símbols per reivindicar, per restituir, per brandir, per 
negociar, per transaccionar), res millor que investigar aquell univers simbòlic que 
la mateixa classe política va crear en el seu dia per a legitimar les seves aspiracions. 










dibuixen nacions, a la seva imatge i d'acord amb el seu particular projecte polític' 
I en aquest acte d'invenció d'allò que sembla haver existit sempre, no hi ha res més 
pràctic que allò que ningú no és capaç de definir amb precisió. M'estic referint, 
naturalment, a la cultura. El concepte que els polítics tenen de cultura és el de 
quelcom tangible (cultura material), singular (que dóna identitat a un determinat 
col·lectiu enfront d'altres), mostrable {mostres culturals), controlable, subvencionable 
i, per tant, domesticable. No sembla que quedi res d'allò que Edward Tylor va 
formular fa més de cent trenta anys: 
«La Cultura o Civilización, tomada en su amplio sentido etnogràfico, es ese 
complejo conjunto que incluye el conocimiento, las creencias, las artes, la moral, 
las leyes, las costumbres y cualesquiera otras aptitudes y hàbitos adquiridos por el 
hombre como miembro de la sociedad.»'' 
Avui, en canvi, la cultura es presenta com un conjunt d'elements singulars i 
discrets, independents entre si, marcats per la descontextualització i l'exotisme "3 
(temporal o espacial, o ambdós). Les mostres multiculturals, de la diversitat, no són g_ 
sinó espectacles impúdics (en uns casos amb un paternalisme complaent, en d'altres § 
amb l'autosatisfacció de veure com finalment els pobles oprimits mostren lliurement "3 
i de forma oberta la seva autèntica essència cultural), on sovint s'exhibeixen, 
convenientment domesticades, les suposades diferències entre comunitats, comunitats 
que malgrat la seva naturalesa dispar els polítics han ensenyat a conviure de forma 
pacífica i festiva. Ni tan sols s'atorga als figurants d'aquesta representació, d'aquesta 
mena de pessebre vivent, el dret a l'anonimat, a simplement passar desapercebuts, 
a no ser com volen que siguin, o fins i tot a no ser en públic. El peatge que han de 
pagar tants i tants ciutadans d'altres indrets del món és agrupar-se en suposades 
identitats ètniques, mostrar-se i mostrar a l'aparador els seus trets característics (com 
un tablao flamenc per a turistes alemanys), per tal de poder ser admesos a la cultura 
mare, a la cultura que els acull. Han de mostrar-se agraïts en correspondència amb 
el dret a conviure al millor dels móns possibles. Un cop més el colonitzat, arribat a 
casa nostra, ha de retre homenatge i acatament, i mostrar-se dòcil. Ens ha d'ensenyar 
què sap fer. Se li exigeix l'oblit dels orígens en la seva vida quotidiana (per tal de 
poder-se integrar) i alhora que tregui del bagul els instruments musicals i les màscares 
folklòriques, les receptes de plats exòtics, els contes infantils i les llegendes, els vestits 
tradicionals i tota la patum d'estris coloristes per a representar el gran espectacle de 
la diversitat. I no només això: per tal de poder ocupar un lloc a l'escenari, es barregen 
en una suposada identitat ètnica pobles que als seus llocs d'origen viuen com a 
clarament diferenciats, i sovint fins i tot enfrontats. 
Però tornem al pantanós tema de la cultura, alhora tan útil i alhora tan incòmode 
per als polítics, i en concret en la seva suposada dimensió à& popular. En una època 
d'abdicacions massives del marxisme com a instrument de lectura de la vida social 
i d'estratègies d'actuació per canviar-la, é. poble ha esdevingut, per art dels creadors 
de sentit de la democràcia liberal, el teixit associatiu, la societat civil (existeix una 
societat no civil, o a civil, opara civil?) i d'altres eufemismes desmobilitzadors. Així, 
doncs, per què continuem parlant de cuhurz popularí Fonamentalment perquè és 
útil, i perquè serveix per a estendre ponts entre un present que contradiu determinats 
plantejaments nacionalistes i un desideràtum que, en la mesura que es projecta en 
un imaginari nebulós, no es pot sotmetre a qüestió. M'explicaré. Un dels principis 
del nacionalisme és el de la necessària congruència entre Estat i nació, és a dir, la 
p necessària identitat cultural {ètnica) entre governants i governats. Però al començament 
H del segle XXI ja no es pot parlar d'una identitat d'aquestes característiques. La cultura 
"^ de massa, la globalització, els mitjans de comunicació, la transnacionalitat dels hàbits 
E_ de vida, de consum, d'oci, de producció, unifiquen les cultures nacionals, fent que 
^. els governants i els governats d'un país s'assemblin tant entre ells com entre els de 
S qualsevol altre país desenvolupat. Què en queda? Tal vegada, com assenyala E. 
§ Gellner, la resurrecció de les forces atàviques de la sang i de la terra, dels déus de la 
•^ tradició i de la història. La cultura ^o/)»^;r intenta suplir, per la via d'aportar trets 
5": culturals que sobreviuen del passat (les conegudes «supervivències» de la teoria 
evolucionista de Morgan i, sobretot, deTylor), la manca d'evidències que justifiquin 
771 una unitat ètnica que la modernitat ha escombrat probablement per sempre. La 
cxAtnra.popuUr serveix com a element legitimador de la diferència, de la particularitat, 
recuperant per a la història allò que, en un exercici d'amnèsia col·lectiva i interessada, 
w mai no va formar part de la història, o si més no de la història particular. La cultura 
S popular serveix com a atrezzo de la posada en escena, de la representació del poder 
g (o del poder per a la representació?). Es també un mecanisme de domesticació de 
o determinats sectors de la societat civil, reconduint vers el passat, i, per tant, 
desmobilitzant (sovint a força de subvencions) la lluita per un futur millor. 
No oblidem tampoc la dimensió de la cultura popular com a atractiu turístic, 
entenent per turístic l'exaltació més vistosa d'una impostura: els elements culturals 
mostrats de forma aïllada, sense context, no responen a una lògica social integrada. 
La festa no és paràfrasi de la societat, sinó un conjunt de vistoses escenografies per 
a atraure visitants. Fires medievals, modernistes, de la transhumància, de l'artesania... 
muntatges institucionals per mitjà dels quals les ciutats volen establir identificacions 
amb un passat que suposen particular, i alhora atraure multituds. Es evident que 
només aquells elements de la cultura que continuen essent funcionals romanen en 
el temps; però la funció que compleixen ja no és la que les va originar: posar en 
evidència conflictes socials i alhora escenificar mecanismes homeostàtics per apaivagar-
los; exaltar determinats valors consubstancials a la comunitat. En suma, esdevenir 
una paràfrasi de la cohesió social. Les festes, en el seu significat, no en la seva aparença, 
mai no són tradicionals, sempre són contemporànies, de la mateixa manera com 
o 
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Benedetto Croce qualificava la història. Les mostres de la diversitat cultural tenen 
molt de parc temàtic. 
Es conegut que el poder, l'autoritat, el govern, sempre ha cercat elements de 
legitimació que li permetin actuar vers els governats amb el mínim indispensable 
de recurs a la força. Sovint el poder s'investeix de la sacralitat d'allò religiós,' i fins 
i tot en el passat s'identificava amb la divinitat mateixa. Amb fi·eqüència he sentit 
polítics locals referir-se a ells mateixos com a «electes», en una curiosa confusió del 
llenguatge laic i religiós: denotant la seva doble dimensió d'elegits pels ciutadans a ^ 
les urnes i d'escollits per a complir una missió transcendent, un paper messiànic en '3 
la història, encara que sigui municipal. Si l'esfera religiosa té en el ritual la seva forma ^ 
de representació i de validació col·lectiva, el poder s'evidencia a través d'un conjunt g 
de fórmules escèniques que Georges Balandier, recollint la definició de Nikolaj g 
Evreinov, ha qualificat de «teatrecràcia». Poc importa quina sigui o quin nom rebi "1 
la font d'energia en contacte amb la qual el poder esdevé sacralitzat o legitimat, que "3 
sigui el seu origen i justificació última, atorgadora d'autoritat, externa al poder g^  
mateix: Déu, el poble, els avantpassats, la tradició o la història (gairebé sempre 5 
idealitzada, com ara l'edat mitjana per a la Renaixença, el classicisme feixista o bé "3 
l'edat dels reis catòlics per al Franquisme), la justícia social, el costum, el partit, la 
tecnocràcia de la rendibilitat i l'eficàcia, el «sentit comú» o fins i tot el «carisma 
personal», i darrerament allò que s'ha anomenat «democràcia participativa». Allò 
que importa és la relació que s'estableix entre qui atorga el poder i qui l'exerceix: el 
terreny ritual de la formalització d'imatges, símbols i models d'actuació. Per això la 
sacralització (religiosa o secular, com és el cas de la democràcia) és molt més convincent 
que el poder imposat per la força i la violència. En la mesura que estigui mancat de 
legitimitat col·lectiva, el poder esdevé fràgil: la dictadura, paradoxalment, és la més 
inestable de les fórmules de govern. Un poder sense autoritat (sense sacralitat: moral, 
religiosa, social o jurídica) és un poder condemnat a desaparèixer, tard o d'hora. La 
dramatúrgia política, en suma, tradueix la formulació religiosa, de tal forma que 
l'escenari del poder queda convertit en una rèplica o manifestació d'un espai sagrat: 
des dels parlaments a les seus dels governs.*^ Els tècnics culturals hi són per a això, 
per a constituir les bases escenogràfiques, cognitives i emocionals d'una identitat 
política que s'imposi a la pluralitat inacabable d'esdeveniments, d'agrupacions, de 
complicitats, de formes d'entendre les relacions socials i de representar-se el món, 
és a dir, de cultures (en el sentit de la definició de Tylor). 
A joc d'aquestes reflexions caldria plantejar-se si l'esfera éi 3Í\b polític és analíticament 
segregable del conjunt de la vida social, com semblaria desprendre's, entre d'altres 
qüestions, de la invenció de l'expressió «societat civil», que només sembla tenir sentit 
en la mesura que s'oposa a una «societat política». Cal fer aquí un avís: no estic 
parlant de l'existència de professionals de la política, que viuen a càrrec dels pressupostos 
públics, ni d'un cos de funcionaris, ni d'una administració instituïda, sinó d'un 
àmbit polític, una esfera de fets socials que siguin en la seva totalitat i exclusivament 
polítics, i tot i que una qüestió derivi de l'altra. Es a dir, si hi ha quelcom essencial 
i específicament polític en la vida de les comunitats humanes, diferent de l'esfera 
econòmica, del parentiu, del ritual, etc. A les societats estatals, allò polític ha adoptat 
la categoria formal d'institució exempta, però no sembla tan clar dins les societats 
tradicionals o primitives. Cap de les categories pròpies de la religió (cultes, creences, 
rituals, institucions, divinitats...) no representa per si mateixa el conjunt de la religió 
P (el tot no pot ser pres a partir d'alguna de les seves parts). La religió, com assenyalava 
H Durkheim, es limita a un ordre classificador (entre allò sagrat i allò profe, mútuament 
-a excloents) i una funcionalitat en el marc social. El mateix podríem dir de la política: 
E_ institucions, poders establerts, sistemes polítics, mecanismes de legitimació, codis 
legals, sancions, cerimònies o rituals d'acatament, ús de la coacció, de la manipulació 
g o del consens... Tot és contingent. Es la política una categoria exempta, analíticament 
S estudiable o, al contrari, la dimensió política és incrustada a tots els fenòmens socials? 
"^  S'aprofita la política professional de la «societat civil» o és aquesta la que actua per 
5"- mitjà dels polítics? La projecció moderna occidental que hi ha quelcom d'específicament 
polític dins les organitzacions humanes és pressuposar una idea prèvia: la del conflicte 
~r i la segmentació interna de la col·lectivitat i, en darrera instància, la de dominació: 
els polítics són necessaris en la mesura que la «societat civil» és fr^mentada, enfrontada, 
en perpetu conflicte, i que és fonamentalment incapaç de cercar mecanismes 
w d'integració. Dins l'antropologia i la història mateix hi ha prou exemples que aquesta 
conceptualització del conflicte no és real, sinó que les comunitats disposen de 
mecanismes d'auto regulació (entre ells les festes, com ara el Carnaval, o el potlacht, 
o bé els intercanvis rituals, el comerç, les relacions de parentiu o fins i tot l'esport) 
per a solucionar o reconduir les crisis sense necessitat d'un poder autònom. Ens ve 
aquí al cap la coneguda definició de l'anarquia com la forma més perfecta d'ordre, 
la que no necessita de formes de control instituïdes. 
Tot i que no sigui aquest el lloc ni l'objecte principal del treball, hi ha prou punts 
de contacte entre la «cultura popular» i la «societat civil» (ja anirem veient per què), 
per aturar-m'hi breument. Igual que la «cultura popular», com també veurem, va 
ser descoberta pels erudits quan semblava que era en seriós risc de desaparèixer sota 
l'amenaça de la societat industrial, així la «societat civil» ha estat un concepte que, 
tot i no merèixer excessiu interès per part dels sociòlegs, filòsofs, antropòlegs o 
historiadors de les idees, ha estat reivindicat les darreres dècades des d'aquells indrets 
on el simple plantejament de l'existència d'un conjunt d'agrupacions i institucions 
no governamentals, que pogués representar un contrapoder a l'Estat, era vist com 
una heretgia: pels règims marxistes de l'Europa de l'Est, o bé per aquells que consideren 





en el consentiment col·lectiu, no és capaç de contrarestar el perill desintegrador d'un 
model social basat en l'individualisme modern, que ei neoliberalisme no pot evitar 
la pèrdua del sentit de comunitat tradicional. A Occident, a diferència de l'Europa 
postsoviètica, el mite de l'individu lliure per decidir, per associar-se o no, i per actuar, 
fa que la societat civil ni tan sols es plantegi, és dona per suposada. En cap dels dos 
casos, doncs, la societat civil ha estat un tema posat sota els focus dels estudiosos de 
les ciències socials: en un cas per prohibit, en d'altres per obvi i pressuposat. 
Als règims de l'Europa de l'Est, la societat civil era considerada com un frau a 
un Estat centralitzat i omnipresent que no tolerava rivals. El Partit provéía totes les 
necessitats, dirigia totes les visions del món; l'ortodòxia facilitava totes les respostes ^ 
a totes les preguntes pertinents; les altres eren, simplement, impertinents. Les 
agrupacions alienes a l'Estat eren vistes com a dissidències, i, per tant, perseguides. 
Com diu Gellner, fms i tot un club filatèlic estava sota supervisió política. Què ha 
passat a Occident, on cada cop se sent més la retòric:a dels conversos a la idea de 3 
societat civil? La societat civil s'insereix en els instersticis entre la comunitat^ (models ^^  
socials que a través d'una complexa xarxa de relacions i institucions centralitzades ^ 
subministren models de comportament, d'actuació, de jerarquia, de pensament, de 
creença o d'elecció als seus membres), i l'associació* (organitzada en torn del lliure 
pacte entre individus lliures, autònoms i autosuficients). Al model individualista ja 
no existeixen els universals, les abstraccions hegelianes, sinó els individus de carn i — 
ossos. La defensa de la singularitat de cadascun s'oposa a qualsevol ingerència de 
l'Estat, del Partit, de la família o de la tradició. L'individu posseeix autonomia per § 
pensar, decidir i actuar per si mateix, a partir de la seva capacitat d'anàlisi conscient o 
de les situacions i del poder per prendre decisions. Aquesta és la base de l'ètica w 
individual, igual que també ho és del liberalisme econòmic, religiós, epistemològic g 
(l'individu és l'única font de coneixement, enfront del coneixement que emana de 
Déu, i la seva plasmació més clara és l'empirisme: el coneixement prové de l'experiència 
i aquesta és, sobretot, individual) o polític (un home, un vot; el govern d'un Estat 
es basa en el consentiment voluntari dels ciutadans, de qui procedeix la seva legitimitat 
i autoritat; la representativitat dels governants no afecta col·lectius o agrupacions, 
classes socials o estaments, sinó interessos individuals; i, per últim, la fiínció primordial 
del govern és satisfer els desigs individuals i protegir els drets individuals, sense 
influir-los, alterar-los o interpretar-los). 
Aquesta és la teoria. Però la pràctica és una altra. Per exemple, als països de 
l'Europa de l'Est, fins a mitjan anys vuitanta, l'Estat detentava el monopoli del 
poder, de la força, i, el que és pitjor, de la veritat. D'aquí ve que, després del fracàs 
del model soviètic, es recuperés la idea de la societat civil com a garantia del pluralisme 
ideològic i, sobretot, institucional. Al món occidental, l'Estat és sovint acusat de 
no ser capaç de crear o impulsar solidaritats dins la pròpia comunitat; romàntics i 
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seguidors, sense saber-ho, de les teories reformistes de l'Escola de Chicago lluiten 
per un model social més cohesionat, per unapolis on el conflicte, l'anòmia, l'hostilitat, 
la desorganit2ació, la manca de possibilitat de relació, el distanciament i la impersonalitat 
no siguin els principis ordenadors de la vida social. A banda d'això, l'Estat ja no 
agrupa, com a les societats marxistes o com a les cultures tradicionals, un poder 
econòmic, jeràrquic i religiós en un sol cos centralitzat. Així, doncs, tant per als 
països del socialisme real (amb un Estat centralitzador que no admet contrapoders 
ni dissidències), com per als del liberalisme més radical (i el seu risc d'atomització 
p social, la proliferació d'individus deixats a l'angoixa de la seva llibertat i de la manca 
de referències), el concepte de societat civil (ja siguin L·bbies econòmics o sindicals, 
p 
"^  casals d'avis, col·legis professionals, ONG, grups confessionals, associacions de veïns 
E_ o grups d'autoajuda), representa una idea capaç de frenar els excessos desintegradors 
X-. d'ambdós models. Malauradament no disposo d'espai aquí per a analitzar diverses 
S formes d'actuació, de manipulació, de control indirecte o d'utilització que, al meu 
S judici, s'estableixen entre la societat civil i l'Estat, així com els perills que representen 
"^ per a una flitura coexistència i enriquiment mutu. Sovint l'Estat actua mogut per 
5'- una mena de despotisme il·lustrat, creant, orientant o impulsant un enteixinat 
d'agrupacions dins la societat civil per al seu profit i legitimació. Entre aquestes 
TT: agrupacions, les més inofensives, i les que aporten un plus de legitimitat de qualitat, 
són aquelles vinculades a la cultura tradicional o popular (colles castelleres, grups 
dedicats al foment del lleure o de la festa, grups de música tradicional, etc) . A 
w l'extrem contrari, de vegades la societat civil influeix de tal forma sobre les decisions 
S d'un govern que aquest esdevé l'instrument de la seva voluntat. Aleshores la societat 
^ civil esdevé ella mateixa societat política, i la seva existència es dilueix en la de l'Estat 
o mateix, una mena d'Estat a l'ombra. 
El poder no és tant una realitat objectiva com un joc de relacions, pactes i 
oposicions, entre aquells que el deleguen i els qui l'exerceixen. Així ho ha posat de 
manifest tota la tradició d'estudis d'antropologia política, d'E. Gluckman a P. Clastres, 
de RadcliíFe-Brow^n al mateix Balandier. EI poder sap que no n'hi ha prou amb l'ús 
de la força ni amb la credibilitat (la justificació racional) per a perpetuar-se. Així, 
desplega un conjunt d'estratègies simbòliques, de producció d'imatges, de posades 
en escena i de rituals religiosoteatrals, de presentació en societat. El poder es representa 
a ell mateix davant la societat, renovant el consentiment públic mitjançant la il·lusió 
que tal poder existeix i conserva la seva força. Contra més eficaços siguin els 
mecanismes per mitjà dels quals el poder s'exhibeixi, més gran serà la convicció en 
la sobrenaturalitat de l'element legitimador (ja sigui Déu o la voluntat popular). No 
importa tant si tal poder existeix, si aquesta sobrenaturalitat que se li suposa és 
efectiva o no, si ho controla tot o no, si és capaç de dominar-ho tot o de solucionar-




que se suposa que pot fer. I per això el poder ha de fabricar la imatge contínua de 
la seva pròpia glòria. El poder és una màscara.' En paraules d'Elias Canetti, a Masa 
y poder. «Jo sóc exactament el que veus -diu la màscara- i al darrere tot el que tu 
tems». I dins aquest univers barroc construït pel poder per escenificar-se ell mateix, 
la cultura, i la cultura popular en particular, hi té un paper essencial. És en aquest 
joc de relacions on el recurs a una «cultura popular» esdevé un mecanisme més 
d'identitat i legitimació, en la mesura que estableix un vincle entre el poder i el 
passat, i l'ajuda a representar la seva pròpia escenificació. Com va posar de manifest ^ 
Foucault,'" tots els conceptes tenen la seva arqueologia. Impulsat pels potents motors S 
del dubte postmodern, en especial Foucault mateix (la relativitat dels conceptes i ^ 
categories analítiques de la ciència contemporània, la recerca de l'arqueologia del g 
coneixement occidental) i Derrida (la tècnica de la desconstrucció, a la recerca de g 
les bases epistemològiques que inspiren els discursos), els conceptes es posen al 
descobert, es contextualitzen, es posen en relació. Intentarem fer això en relació amb 3 
la «cultura popular». ° 
Entre el final del segle XVIII i el principi del XIX, el «poble», o el «folk», començà 5 
ser objecte d'interès per part dels intel·lectuals europeus. Aquest interès, com han 
fet notar alguns estudiosos," coincidí amb la progressiva desaparició del que havien 
triat com a objecte d'estudi, és a dir «el poble», identificat com una forma de vida 
rural, tradicional o preindustrial. La conceptualització romàntica de la cultura popular 
podria ser definida com a essencialista, ruralista, arcaïtzant (i, per tant, conservadora) 
i nacionalista.'^ Els professors Llorenç Prats, Dolors Uopart i Joan Prat assenyalen g 
també que el folklore apareix arreu d'Europa de la mà del romanticisme:'^ «En la o 
concepció romàntica de la societat i de la història, el poble assumeix el paper de w 
protagonista que havia jugat l'èlite durant la Il·lustració. El «poble» encarna en g 
l'esperit romàntic els ideals d'espontaneïtat i immediatesa que l'animen, però aquest '^ 
«poble» és vist pel romanticisme en una perspectiva estàtica, ahistòrica, ossificada». 
Algunes de les nocions amb les qual treballaré en aquest estudi són les d'historicisme, 
organicisme, simbolisme i primitivisme, un aparell conceptual a partir del qual la 
realitat popular es converteix en quelcom de simbòlic: allò que pot ésser observat, 
en la naturalesa i en la cultura, es transforma en un símbol dotat d'atributs 
transcendentals. 
Fóra difícil, per no dir inútil, establir una frontera entre la dimensió «científica», 
0 més ben dit erudita, i el vessant polític de la tasca dels intel·lectuals catalans del 
segle XIX dedicats a l'estudi del folklore. Quan faig servir el terme polític no em 
refereixo exclusivament a la militància i la lluita pel poder o pel privilegi, tal com 
avui ho entenem, sinó a l'esfera més àmplia del compromís amb un projecte cultural 
i social, del qual es deriva - o en realitat n'és una derivació— la voluntat de reconduir 
i dotar de contingut el buit de la cultura (en el seu vessant d'alta cultura, de cultura 
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de les elits, de les arts i de les lletres) catalana de l'època: un projecte, en definitiva, 
de nacionalisme cultural. Si el nacionalisme aspira al binomi nació-Estat, la nació 
es fonamenta en una cultura particular i compartida, i es produeix en definitiva (o 
en realitat s'inventa, es recrea o s'idealitza) un nou binomi previ i alhora substancial: 
el de cultura-nació, i finalment el de cultura-Estat, o, el que és el mateix: dibuixant 
les bases ètniques de l'Estat. No només a Catalunya, també a d'altres indrets d'Europa. 
Allí on no hi havia un corpus d'alta cultura, de producció cultural de les elits, el 
referent identitari per a nodrir la idea d'una cultura nacional havia de ser la cultura 
P popular, fonamentalment la dels pagesos. Aquells erudits els podríem qualificar 
B d'intel·lectuals compromesos en la constimció d'ima ideologia de contingut nacionalista. 
^ L'estudi de la cultura popular era abans que res una manera de fer pàtria. 
£. En el naixement del folklore a Catalunya coincideixen dues circumstàncies: 
ÍZ. l'interès creixent a tot Europa per la cultura popular, de la mà del moviment romàntic, 
S i les condicions històriques d'aculturació (descatalanització) que va patir el nostre 
§ país durant els dos segles anteriors, i que fou la base del discurs diferencial i essencialista 
*^  de la cultura elaborat per la Renaixença. 
B". En el biaix historicista de la voluntat per dotar de contingut la unitat essencial 
dels pobles a la llum d'un principi integrador de totes les seves manifestacions i 
institucions, el valor que el romanticisme atorgà al «geni poètic popular» fou 
fonamental. En efecte, la cultura popular va començar a ser objecte d'estudi privilegiat 
per part dels erudits d'orientació romàntica. La reacció contra la invasió napoleònica 
^ i el seu projecte imificador, de construcció d'un imperi de vocació classicista, significà 
el creixement de l'interès per allò autòcton, per allò oposat al que representava 
l'invasor. L'estètica neoclàssica (representada en l'art per David o Ingres, per exemple), 
va quedar associada a la imposició estrangera. Els pobles d'Europa buscaren en el 
seu passat allò oposat a aquesta estètica i a la imposició que representava, com a 
fonament de la seva voluntat de reafirmació nacional. A molts indrets d'Europa 
emergí l'interès per les mitologies preromanes, com ara les tradicions llegendàries 
celtes o germàniques. EI segon punt de referència historicista és l'edat mitjana, 
anterior a la configuració de l'estètica unificadora i la política centralista que va 
començar a dibuixar-se al Renaixement. Però, com ha assenyalat Josefina Roma,'^ 
aquest ferment romàntic que va aixecar els pobles contra la invasió napoleònica 
també era una espasa de dos talls: «Per una banda, els pobles que constitueixen un 
estat descobreixen en el seu passat motius i símbols d'independència contra Napoleó. 
Però al mateix temps, i amb la mateixa intensitat i legitimitat teòrica, els pobles sense 
estat, les ètnies dominades per altres, redescobreixen en el seu passat els motius i 
símbols d'una identitat distinta. Així que aquest llevat romàntic podia donar lloc a 
la vegada a moviments pangermànics, panceltes, etc, i al mateix temps a separatismes 
i independentismes». En el marc de la fugida vers nous paradisos, projectats en el 
w 
O-, 
passat, el romanticisme elabora els seus esquemes mítics en tres àmbits diferents que 
s'identifiquen conceptualment: el món dels primitius o salvatges, el passat del món 
europeu (en especial l'edat mitjana) i la cultura popular de les nacions occidentals 
mateix. El primitivisme romàntic s'enriqueix «introduint, per primera vegada, 
preocupacions folklòriques amb les quals ornamentar en el si mateix de la societat 
contemporània les condicions antigues supervivents i les més velles tradicions».'' El 
pessimisme social i el despertar dels nacionalismes van fer que ja no n'hi hagués prou 
de cercar models de referència entre els llunyans salvatges; calia cercar-los en les arrels 
nacionals pròpies, en el passat i en la cultura popular. Es així com al final del segle 
XVIII es produí el fenomen del «descobriment» del poble. Malgrat que el neologisme 
folk-lore té com a data oficial de naixement l'any 1846, l'interès per la cultura popular 
s'havia despertat feia dècades a molts indrets d'Europa. Va ser al final del segle XVIII 
i el principi del XIX quan començà a manifestar-se l'interès pel folk, coincidint 
precisament amb la progressiva desaparició d'allò que els erudits anomenaven «cultura "3 
popular». Alemanya va ser el país en el qual van començar a proliferar, durant aquests §^  
anys, termes com ara Volkslied (cançó popular). Johann G. Herder va donar el nom ^ 
de Volkslieder a les col·leccions de cançons que recollí entre 1774 i 1778. El terme 3 
Volksbuch significava quelcom de semblant al terme anglès chap-book (llibret de 
contes); Volkskunde (o, de vegades, Volkstumskunde) podria traduir-se com zfolkhre. TZZ 
A d'altres països aparegueren conceptes equivalents, com per exemple folkviser a — 
Suècia, cantipopolari a Itàlia, narodnyepesni a Rússia o népdalok a Hongria. Les raons 
d'aquesta proliferació de conceptes, que denoten per descomptat noves idees, es § 
troben a Alemanya. L'any 1788, Herder teoritzava sobre la influència de la poesia o 
entre els pobles de l'antiguitat, tot defensant que aquesta poesia havia tingut en w 
alguna ocasió una efectivitat ja perduda. Era una mena de «tresor de vida» i tenia g 
una funció pràctica en la mesura en què a la veritable poesia li corresponia una 
particular forma de vida, que posteriorment es va anomenar «comunitat orgànica», 
al mateix temps que escrivia amb nostàlgia sobre els pobles, anomenats «salvatges» 
(wilde), però que sovint tenen valors morals més elevats que els europeus contemporanis. 
Els germans Jakob i Wilhelm Grimm aprofundiren encara més en l'associació entre 
la poesia i el poble. Jakob insistia en el caràcter anònim dels poemes (com ara La 
nissaga dels nibelungs, l'interès de la qual, en tant que epopeia nacional alemanya, 
és evident). La paternitat de la poesia era del «poble». El poble «crea» (Das Volk 
dichtet). En un conegut epigrama va escriure que «cada èpica ha d'escriure's a ella 
mateixa». La poesia sorgeix del poble i pertany a tot el poble. Els poemes, doncs, 
es creen a si mateixos. No són l'obra de ningú en particular. Apareixen de forma 
natural, tan natural com els arbres (que simplement creixen), com els rius (que 
simplement flueixen), o com les muntanyes (que simplement hi són presents). En 
aquesta significativa metàfora, Jakob Grimm expressa la conceptualització de la 
poesia popular com la «poesia de la naturalesa» {Naturpoesié). La influència de Herder 
i dels Grimm fou enorme a molts indrets d'Europa (Rússia, Sèrbia, Finlàndia, 
Anglaterra, Suècia... i més endavant Catalunya), on començaren a aparèixer al principi 
del segle XIX reculls de cançons populars. 
La gran majoria dels «descobridors» de la cultura popular eren membres de les 
classes dirigents o benestants, per a les quals el poble era un «misteri». Per a aquests 
intel·lectuals, literats i filòsofs romàntics, la cultura popular era: 
«Algo que describían en términos de todo aquello que sus descubridores no eran 
P (o pensaban ellos que no eran): el pueblo era natural, sencillo, iletrado, instintivo, 
H irracional, en la tradición y en la pròpia tierra, y carente de cualquier sentido de 
^ individualidad (lo individual se babía perdido en lo colectivo). Para algunos intelectuales 
£. [...] el pueblo era interesante desde el punto de vista de lo exótico. En contraste con 
esto, a comienzos del siglo XIX existió un cuito al pueblo con el que se identificaron 
S los intelectuales y al que trataron de imitar.»^* 
S El poble conservava virtuts que la cultura urbana havia perdut. Els pagesos eren, 
en certa forma, com els habitants de les ciutats havien estat en el passat. Els erudits 
no s'interessaven per la societat rural, per les relacions, interaccions, conflictes i 
estratègies, com un tot organitzat i dinàmic, sinó per la cultura rural (creences, 
creacions literàries, costums, festes, rituals...). El descobriment i l'interès per allò 
popular es basava en raons estètiques (allò artificial o artificiós enfront d'allò natural, 
salvatge, primitiu, incontaminat, simple, antiacadèmic); en motius intel·lectuals (el 






sobre la tradició); i també polítics (la forma de legitimar els nacionalismes en ascens 
era trobar senyes d'identitat exclusives enfront de societats o nacions veïnes). En 
aquest interès per allò exòtic, salvatge i natural, es mostrava un clar rebuig al 
classicisme; era una resposta que en nom de la llibertat s'oposava a l'imperi de les 
normes. Així, aquest «descobriment» de la cultura del poble estava incrustat en un 
moviment de primitivisme cultural, dins del qual allò antic, allò llunyà i úlbpopuL·r 
acabaren per identificar-se. La identificació entre aquest estil de vida més desitjable 
(per més simple) i allò popular és un mecanisme manifestament rousseaunià. Allò 
desitjable en termes polítics, allò que convenia recuperar (en una perspectiva més 
reformista que revolucionària) es trobava en el passat propi i encara romania conservat 
als reduïts àmbits incontaminats de les comunitats rurals i també a les societats 
primitives. Aquest estat d'opinió va fer que els viatgers a cultures «salvatges», allunyades 
d'Europa, veiessin el mateix que aquells que s'endinsaven en el territori inexplorat 
de les comunitats pageses, menys distants però també diferents. Els pobles camperols 
eren assimilats a les tribus llunyanes. 
Per als erudits romàntics, les cultures primitives i les societats tribals eren alienes 
al pas del temps, es trobaven al marge de la història. L'interès del món rural es basava 
o 
en la idea que havia romàs sempre igual a ell mateix. Des del moment en què es 
pensava que eren immutables, les seves manifestacions culturals permetien remuntar-
se a un passat ideal (un passat comú als uns i als altres, un passat comú a tots), en 
coherència amb el principi que allò popular és equivalent a allò primigeni. Els 
investigadors romàntics de la cultura popular no van saber distingir entre el primitiu 
i el medieval, entre l'urbà i el rural, allò camperol i allò sorgit de les nacions com 
un tot. Comparar i posar en paral·lel les societats pageses que havien visitat i les 
societats tribals, de les quals sovint només havien sentit parlar, va provocar errors 
fatals en termes culturals. 
Oriol Pi de Cabanyes aporta una definició general del que representà la Renaixença S-
dins del context històric del segle XIX a Catalunya: § 
«Amb el nom de Renaixença hom entén el moviment que, d'acord amb el profiïnd g 
canvi estructural iniciat dins la societat catalana de la segona meitat del segle XVIII, 
reelabora i enforteix la consciència diferencial dels membres d'aquesta societat al "3 
llarg de tot el segle XIX i d'una manera progressivament dinàmica. En el benentès §_, 
que aquesta represa de la consciència de la pròpia identitat no afecta solament la 5 
llengua i la literatura, sinó tots els fenòmens culturals que es produeixen i "3 
s'interrelacionen en el si d'aquest procés.»'' 
Aquesta definició, com a primer apropament al fenomen de la Renaixença, ens ~pz 
interessa en la mesura en què es tracta d'una definició força descriptiva, formulada 
en termes històrics generals, i per tant objectiva, no vaJorativa ni crítica. La quantitat 
de preguntes que aquesta definició suscita és àmplia, atès que, en definitiva, el terme § 
mateix de Renaixença implica un discurs historicista: quins elements configuradors o 
d'aquesta «consciència de la pròpia identitat» són els que reneixen o es fan renéixer? w 
Reneixen de forma lògica o natural perquè les estructures sociohistòriques són g 
assimilables a les del període que serveix de referència o es fan renéixer amb una 
consciència clara de la instrumentalitat cultural i política dels nous conceptes? Es a 
dir, la «tradició», base de la consciència diferencial, s'inventa, es recupera, es descobreix 
o s'imposa per si mateixa? On s'amaga aquesta tradició pròpia, singular i diferenciada? 
De quins atributs i continguts es dota i sobre quines bases s'afirma aquesta consciència? 
La Renaixença fou un fenomen tan globalitzador com s'apunta, en el doble sentit 
que hauria afectat tots els àmbits de la vida social i cultural i tots els col·lectius de 
la societat catalana (el món rural i l'urbà, els patrons i els treballadors, els burgesos 
i el poble, els intel·lectuals progressistes i els conservadors)? De les respostes a aquestes 
preguntes derivarà en bona mesura descobrir el contingut classista o no del moviment 
de la Renaixença. 
Llorenç Prats, des d'un punt de vista més crític que Pi de Cabanyes, nega (o, 
més ben dit, relativitza) la consideració que el moviment de la Renaixença representés, 




com deia Carles Riba, la retrobada de «l'ànima essencial, inalienable de Catalunya.»" 
Enfront d'aquesta visió essencialista de la identitat catalana, entesa com a quelcom 
substantiu. Prats hi oposa una visió històrica i contextual, tot veient la Renaixença 
com un moviment de caire ideològic, polític i cultural, «d'expressió fonamentalment 
literària, que propugna una determinada definició i representació simbòlica de la 
idea de Catalunya i de la catalanitat (és a dir, de la identitat ètnica), que esdevindrà 
hegemònica a la Catalunya del segle XIX».^^ La Renaixença no significarà el 
redescobriment o la reinstauració d'una identitat extraviada per les imposicions 
P foranes. Es tracta d'un moviment ideològic que defineix ex novo una determinada 
2 manera d'entendre la catalanitat, encara que en aquesta nova configuració de la 
^ identitat catalana es facin servir elements que procedeixen, efectivament, del passat. 
E. La descontextualització i recontextualització dels trets culturals del passat, cal no 
oblidar-ho, és una de les operacions connaturals dutes a terme pels moviments 
S romàntics d'orientació nacionalista. La Renaixença, en conseqüència, ha d'ésser 
S estudiada a la llum del seu present, dels seus interessos de classe, més que per la 
"^  transcendència natural dels símbols que van servir de vehicle de la suposada «essència 
g'- de la catalanitat». En resum, l'anàlisi dels referents simbòlics emprats no resulta tan 
útil per a entendre el que significa «ésser català» com per a entendre què va significar 
la Renaixença en tant que voluntat de tornar a «ésser català» d'una determinada 
manera (la qual cosa no és tan innocent com sembla, ja que de la mateixa manera 
que permet incloure individus i col·lectius en la definició, permet excloure'n d'altres), 
w en tant que moviment que definí, de forma més o menys conscient i voluntària, 
el contingut d'aquesta essència catalana. La catalanitat, el món rural o l'edat mitjana 
no són conceptes que hagin de ser estudiats com a realitats empíriques, sinó com 
a projeccions ideològiques amb les quals es va recompondre l'univers simbòlic dels 
intel·lectuals burgesos i urbans de la Catalunya del segle XIX. Per a entendre què 
hi ha de real en aquesta particular definició de la catalanitat (al marge de la voluntat 
expressa de ser diferent) cal fer un acostament sociològic, històric i polític a la 
societat catalana del segle XIX, per un costat, i als seus referents simbòlics (el món 
rural, l'edat mitjana, la dominació castellana, etc), per un altre. El punt de vista 
sobre la cultura popular diu més sobre la forma d'entendre el món dels folkloristes 
(en la seva immensa majoria, homes urbans i de cultura burgesa) que de la suposada 
realitat que descriuen. Com ja hem dit abans, Croce considerava que tota història 
és contemporània. La Renaixença amplia aquest postulat a la interpretació del 
present en termes històrics, assimilant una part de la realitat catalana (el món rural) 
a un passat vagament imaginat que havia de constituir el marc de referència i 
d'identificació per a la recuperació dels símbols d'identitat nacional. La Renaixença 
projectà la seva particular visió del món no només sobre el passat, sinó també sobre 
el present, tot identificant ambdues dimensions en un projecte polític i cultural de 
o 
caire reformista. La seva visió del món rural, de la cultura popular, de la història, 
no només era contemporània, sinó també sociocèntrica, ja que prenia com a 
referència els interessos i els valors d'una determinada classe social. Així, la consciència 
ètnica no és només contextual, sinó que està en relació directa amb els interessos 
que la vehiculen. 
Aquest procés de decadència-renaixement era essencialment polític, i per tant 
afectava sobretot les classes potencialment dirigents, la seva autoconsciència de 
dominació, les seves aspiracions i el seu projecte polític. La societat rural no se'n va 
ressentir de la mateixa forma, d'aquesta subsidiarietat de la cultura catalana (o almenys 
no va generar una autoconsciència tan clara al respecte), per la senzilla raó del relatiu ^ 
aïllament de les comunitats rurals i pel fet que l'economia agrària catalana del segle 2 
XVIII estava fonamentada en l'autoconsum i tot jusi: començaven a desenvolupar- g 
se les estructures i relacions de producció capitalistes. Les classes pageses no entraven 
en la competència per un bé escàs: el poder polític, tot i que la reivindicació d'un "B 
Estat propi per a Catalunya no va estar present en els discursos militants de la g^  
catalanitat fins molt més avançat el segle XIX. Aquestes noves condicions capitalistes § 
encara no s'havien configurat plenament, però introduirien fortes transformacions "3 
al camp català (encara submergit en un context feudalitzant): comercialització, 
monetarització, especialització dels conreus, intensificació de la producció, etc. ~ 
Caldria recordar aquí la forma en què, segons Gramsci, els intel·lectuals són una — 
creació dels grups socials, grups definits en termes del seu paper particular en el 
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sistema productiu, la funció dels quals és proporcionar homogeneïtat i consciència § 
del propi paper històric als grups respectius, no només en el terreny econòmic, sinó o 
també en el terreny social i polític. Gramsci parlava, per exemple, que l'empresari í^  
capitalista crea al seu costat el tècnic industrial i l'especialista en economia política, 2 
l'organitzador d'una nova cultura, d'un nou dret, etc.^' L'autoconsciència, la capacitat 
organitzadora de grups humans, la creació d'un discurs ideològic legitimador, són 
les funcions del que Gramsci anomena intel·lectuals orgànics, vinculats de forma 
funcional i connectats íntimament a la classe a la qual presten la seva capacitat per 
a crear una superestructura ideològica; col·laboren que una determinada classe social 
s'articuli com un grup organitzat (orgànic), amb una dimensió econòmica, social, 
filosòfica, política i, en definitiva, històrica. Aquest aspecte es vincula clarament a 
un altre fet complementari, que ajuda a explicar per què el discurs decadència-
renaixement va ser un discurs clarament burgès: 
«Se debe observar que la masa de los campesinos, aunque cumple una función 
esencial en el mundo de la producción, no genera sus propios intelectuales "organicos", 
y tampoco ningún grupo de intelectuales "tradicionales",^^ a pesar de que otros 
grupos sociales extraen muchos de sus intelectuales de la masa de campesinos y que 
gran parte de los intelectuales tradicionales son de origen campesino.»^^ 
És a dir, són altres els qui parlen de i peh pagesos; són altres els qui usurpen la 
seva veu i presenten el món rural en funció dels seus interessos particulars. Els pagesos 
no produeixen un discurs ideològic sobre ells mateixos, malgrat que alguns intel·lectuals 
orgànics, vinculats funcionalment a d'altres classes, a les quals serveixen com a 
subministradors d'ideologies, procedeixin del món rural. D'aquestes consideracions 
es dedueix que conceptes com decadència o renaixement són percepcions subjectives 
de les classes hegemòniques, en relació amb la seva capacitat o no per a accedir al 
poder polític i al control econòmic. Per altra banda, la tipificació dels adversaris 
p exteriors és un dels principals i més eficaços mecanismes per a aglutinar una comunitat 
H entorn d'una ideologia única.^^ En resum, la Renaixença podria ser definida com un 
'g moviment generalitzador (ja que, malgrat que aparegui sota la forma d'un moviment 
£. literari, va afectar més tard tots els àmbits de la vida social i cultural: economia, 
història, dret, llengua, etc), essencialment polític, ja que, com ha assenyalat Pi de 
S Cabanyes, significà «l'enfortiment de l'autoestima en les classes dirigents de la societat 
§ catalana». Aquesta autoestima va posar en marxa un procés de desprovincialització, 
^ amb una dinàmica clarament reivindicativa que aconduiria finalment al nacionalisme, 
5". que trobarà els seus teòrics conservadors en els militants de la Lliga Regionalista de 
Catalunya. Per altra banda, la sobirania política i l'elaboració d'una cultura nacional 
~Zr es presenten com a fenòmens complementaris. Aquesta «cultura nacional» ve a ser 
— la font de legitimació del poder, en el sentit durkheimià que assenyalàvem a la 
introducció. L'element legitimador havia de ser anterior a allò que es vol legitimar, 
w i per això el recurs a la història o millor al passat; també ha de ser superior o 
S transcendent; per això sovint el recurs a Déu o a elements equiparats: la natura, 
^ l'esperit del poble... A partir de la història es construeix el discurs que legitima una 
o determinada ordenació de la societat, la cultura nacional, que aglutina els seus 
""" membres en una entitat diferenciada respecte de l'exterior i indiferenciada interiorment 
(és a dir, homogènia, desconflictivitzada, sense esquerdes ni fissures, compacta), i 
en definitiva amb connotacions gairebé metafísiques. Els governants exerceixen la 
seva sobirania sobre la base legitimadora i per delegació d'allò que ells mateixos s'han 
encarregat de definir amb caràcter previ, o bé estructurant un discurs coherent sobre 
bases preexistents només parcialment objectives. 
La Renaixença no va ser pas una època, entesa com un període cronològic de 
temps durant la qual unes determinades estructures homogènies (econòmiques, 
polítiques, ideològiques, culturals en definitiva) identifiquen el conjunt d'un país, 
sinó més aviat fou un moviment (econòmic, polític, ideològic, cultural en definitiva) 
dins d'una època, que es va convertir en hegemònic durant una bona part del segle 
XIX, enfront d'altres formes de veure la realitat. La mateixa Renaixença tampoc no 
va tenir una unitat interna, ni idiomàtica (començà expressant-se en castellà), ni 




liberals, moderats o progressistes, però compartint tots ells un moviment que a la 
llarga significà el triomf dels primers). L'èxit d'aquesta hegemonia s'ha de veure en 
la capacitat de les classes dirigents per a imposar un model de cultura. 
Fóra interessant en aquest punt exposar dues visions fins a cert punt contraposades 
sobre allò que va representar la Renaixença en relació amb l'elaboració d'un discurs 
sobre el passat, és a dir, sobre la història. Una és la que ofereix L. Prats^^ i l'altra la 
que presenta J. R. Llobera.^'' El punt de partida de Prats, com hem vist, és la utilització 
política de la cultura tradicional per part d'unes determinades classes hegemòniques. 
Aquesta tradició ha estat el resultat d'una conceptualització analítica manipulada 
(abstreta del context de la seva realitat), en tant que element diferenciador de la ^ 
cultura de les elits. La noció de cultura tradicional apareix a partir del moment en 
què en una mateixa societat es creen diferents nivells culturals. Aquesta conceptualització 
va servir també per a dotar de senyes d'identitat i de legitimació determinades 
ideologies de signe nacionalista i conservador. En alguns casos la cultura popular, 
en tant que objecte d'estudi específic, ha estat «inventada» o mitificada (dotada d'un 
valor essencialista i transcendent) per a la consolidació d'una imatge nacional. En 
el cas de Catalunya, Prats considera que, sota la pretesa recuperació de la consciència 
de la identitat catalana, es produeix la confusió entre una determinada visió de la 
cultura popular, de clar contingut ideologicopolític, amb l'essència inalienable de 
la nació. D'aquesta forma, la Renaixença ignorà, per a finalitats pròpies, la diversitat 
cultural del segle XIX a Catalunya. La consciència ètnica, recolzada sobre una 
determinada visió de la cultura d'un poble, és un concepte lligat a uns determinats 
interessos de classe. La Renaixença fou aleshores un moviment de signe polític burgès, 
clarament conservador. La seva definició de la identitat ètnica catalana és de caràcter ^^  
historicista (cerca i troba a la història la font de l'essencialitat de la identitat nacional), g 
«conservador en l'aspecte social, catòlic en l'aspecte religiós, realista en l'aspecte 
filosòfic». Aquesta visió busca al món rural les seves arrels i es projecta en l'empresa 
capitalista com la forma de fer avançar el país per un camí de progrés, amb la 
naturalesa d'un repte.^^ La visió del món imposada per aquest principi d'identitat 
catalana, heretat de la Renaixença, es fonamenta en un conjunt de mites que defineixen 
un suposat caràcter català. La base mitològica d'aquest caràcter es remet a l'edat 
mitjana, «l'edat d'or» que precisen tots els nacionalismes conservadors, i al caràcter 
sagrat de la terra, dels herois i dels ancestres. El món rural, immòbil i allunyat de 
les turbulències de la societat urbana i industrial, és l'eix d'aquest univers simbòlic, 
directament entroncat amb el passat, amb la història: l'altre gran element definitori 
de la essència de la pàtria. Prats condensa el discurs ideològic de la Renaixença en 
el marc «del mite de la Catalunya pairal, dels valors de la religió, de la pàtria, de la 
família i la propietat, i els símbols que els sintetitzen i expressen (la llar, la vetllada, 
l'escó)». La Catalunya rural era, per a aquests intel·lectuals romàntics, quelcom més 
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que un símbol virtual: la tradició popular era, sobretot, quelcom de viu: la llengua, 
les festes, la poesia, els costums... La cultura popular apareixia descontaminada 
d'influències urbanes. Els temes de la poesia i de les llegendes remetien directament 
a l'època gloriosa de l'edat mitjana. Prats assenyala que l'associació entre cultura i 
llengua (matrimoni d'aparença indissoluble, projecció simbòlica que roman en els 
nostres dies com a autèntic pilar del fet diferencial català) és també un fenomen 
històric, en absolut natural. Com he dit, el moviment de la Renaixença comença a 
expressar-se en castellà «i no fou sinó amb el pas del temps i vencent nombroses 
p reticències que la "resurrecció de la llengua" esdevingué l'empresa primordial del 
B moviment». El català, idioma pel qual opta finalment el moviment renaixentista, no 
'g és, això no obstant, el català de les classes populars subalternes urbanes, sinó la 
E, llengua culta, la dels Jocs Florals, la dels còdexs, la que, procedent directament de 
:J. l'edat mitjana, «es trobava viva al camp, on s'havia refugiat "l'ànima catalana", com 
S a llengua del "primer vagit" i del "mugró matern"».^ Però la llengua que la Renaixença 
§ pretengué «ressuscitar» en realitat no havia mort mai: havia romàs viva, abans i 
*g després de la Renaixença, tant al camp com a la ciutat; fins i tot era viva en la lletra 
S". impresa. No havia desaparegut de l'ús social, però sí que, a judici dels renaixentistes, 
havia perdut valor com a llengua de cultura (entenent per «cultura», en aquest cas, 
~Z el conjunt de manifestacions de les classes instruïdes). Havia perdut la seva virtualitat 
per a expressar els elevats sentiments i pensaments de l'ànima, per a ser llengua 
poètica i literària, però també per a ser la llengua del dret i de l'economia, de la 
w ciència; s'havia convertit en un «antic idioma mort per a la República de les Arts», 
S com es lamentava Antoni de Capmany. Prats ho planteja, de forma punyent, dient 
o que la llengua que «ressuscitava» la Renaixença no era, doncs, «el català que ara es 
o parla», distintiu d'una identitat subalterna, reflectida parcialment pdpííarrisme i de 
^ la qual el moviment de la Renaixença pretenia separar-se, sinó «la llengua d'aquells 
forts», «la llengua d'aquells savis», com deia Aribau. Es aquesta llengua la que permetia 
de relligar el passat i el present i d'aportar així simbòlicament la «gloriosa saba 
medieval» a la nova identitat que estava redefinint la Renaixença. Aquest moviment 
no rescatà de l'extinció una llengua condemnada, ja que el català es mantenia viu i 
vital, malgrat que l'alta cultura preferís expressar-se en castellà. Això demostra, un 
cop més, que la Renaixença fou un fenomen propi d'unes elits: els pagesos i els 
obrers, en tenir-ne prou amb un català que els servís per a comunicar-se, tenien una 
parla, mentre que els barcelonins cultes volien tenir una llengua. Per altra banda, la 
Renaixença no fou una època de la història de Catalunya, com ho demostra el fet 
que, juntament amb aquesta voluntat de recuperació d'una llengua literària, apta 
per a l'alta cultura, convisquessin altres concepcions. Així, el català (i el catalanisme) 
dels Jocs Florals, màxima concreció simbòlica de la Renaixença, estigué enfrontat 
amb d'altres manifestacions com ara el teatre de Pitarra, amb el seu rerefons populista,^' 
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o amb els articles satírics de les publicacions partidàries del «català que ara es parla». 
El mateix Pi de Cabanyes posa de manifest que, arrel del fracàs de la revolució 
democraticoburgesa del 1868-1874, es va fer més patent que tant la petita burgesia 
com el creixent proletariat industrial no combregaven amb l'orientació conservadora 
de la Renaixença, donada la naturalesa progressista i massivament republicana 
d'aquells sectors. El català normalitzat per la Renaixença no representava el conjunt 
de la població. 
«Generalment, aquestes manifestacions de la latència viva del català recuperat 
literàriament dins les classes populars, que mai no l'havien deixat de tenir com a 
idioma propi, no són prou valorades en els estudis històrics de la Renaixença, que ^ 
han preferit insistir en les manifestacions d'un to més elevat [...]. Si circumscrivim « 
la Renaixença com a moviment restaurador entre el 1833 de les trobes i el 1859 dels g 
Jocs Florals, és evident que ni els col·loquiers valencians, ni Robreno, ni Altadill, ni 
el Pitarra dels anys seixanta no hi haurien de ser quantificables. Tanmateix, si la ~B 
Renaixença és un moviment de restauració de la identitat col·lectiva sobre unes bases g^  
cultes i a l'empara de les grans transformacions produïdes per la revolució industrial, g 
és obvi que hi participaran també els qui se situaren al marge o en contra de les 3 
activitats floralesques, en hostilitat amb el conservadorisme de la burgesia que desplaça 
i resitua la posició de les classes populars.»^" 
Pi de Cabanyes contextualitza així la Renaixença en els seus veritables termes 
històrics: no es tractava de restaurar la identitat catalana, sinó de fer-ho sobre unes 
«bases cultes», definides per una elit impulsada a posicions de clara sobirania com 
a conseqüència de la revolució industrial. El cdxúò. floralesc és el resultat d'una 
dialèctica conflictiva entre els partidaris del català culte, que condemnaven el català í^  
que empraven les classes urbanes populars en tant que contaminat de castellanismes, 
i els partidaris del català popular, que acusaven els renaixentistes de cercar en el passat 
expressions antiquades i en desús, quan la gent tenia la seva forma d'expressar-se. 
Els símbols de la Renaixença per a la configuració de la identitat catalana provenen 
també de la terra i de la història, en la més pura línia del romanticisme alemany: el 
paisatge, les muntanyes, els rius, els herois (Jaume I, Pau Claris, etc), els monuments, 
les ruïnes. 
La visió de la tradició popular estava, doncs, esbiaixada per una ideologia particular, 
els trets fonamentals de la qual han estat ja comentats. L'estudi del folklore català 
va ser una conseqüència directa d'aquesta ideologia. Els especialistes en folklore van 
ser, si més no en la seva majoria, figures adscrites ideològicament a la Renaixença. 
La concreció de la visió renaixentista de la tradició popular catalana és el ruralisme 
pairal, que passa a formar part de l'univers simbòlic de l'essència d'allò català, enfront 
de les modes estrangeritzants i d'altres desviacions de la cultura urbana respecte de 
les essències prístines del món rural. El caràcter urbà del públic receptor de les 
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propostes renaixentistes permetia reforçar, per mitjà de la descontextualit2ació de 
la cultura pagesa respecte de la vida quotidiana (és a dir, la seva manifestació viva), 
la idealització i la sacralització dels valors del camp. Prats assenyala també l'actitud 
ambivalent dels intel·lectuals renaixentistes respecte de la ciutat i del progrés. 
Criticaven les conseqüències culturals i socials de la indústria i la vida urbana (l'aire 
malaltís, el soroll, els tumults i la confusió, tan diferents de la pau del camp, una 
pau que neteja el cos i l'esperit), però consideraven la vitalitat de la ciutat com a 
necessària per al desenvolupament econòmic del país, simbolitzat en Barcelona, 
p estendard de Catalunya, empori de les arts i de les ciències. Una actitud hipòcritament 
B nostàlgica per part de qui, en definitiva, vivia i treballava a la ciutat. Alguns d'aquests 
^ integrants del moviment renaixentista, que glossaven i idealitzaven la vida al camp, 
E. eren, com Francesc de Sales Maspons, propietaris rurals absentistes. 
í . La masia esdevé el centre de l'univers simbòlic de la vida rural. «La llar esdevé 
3 transsumpte de l'altar, i l'escó el seti de l'autoritat patriarcal».^' La família pairal és, 
§ per al sistema ideològic, l'organització social ideal, connatural a l'esperit català. Heus 
*^  aquí com una institució socioeconòmica, amb els seus conflictes i la seva història, 
S es converteix en un mite estable i atemporal. Les característiques d'aquest mite són 
la unitat de la família, el caràcter treballador dels seus membres (un caràcter que 
permet sobreposar-se i progressar, malgrat les dificultats i la pobresa), el respecte a 
l'autoritat del pare, la capacitat d'estalvi i sacrifici, la fe en Déu, el compliment de 
la tradició en matèria de successió gràcies al qual és possible el traspàs de la propietat 
m a una nova generació que accepta l'herència amb agraïment i disposició a assumir 
les seves responsabilitats, que no són altres que engrandir encara més el patrimoni 
familiar, etc. El pare, que s'havia reservat l'usdefruit dels béns després de les 
capitulacions matrimonials, ja pot morir en pau: «ha esdevingut el paradís de la 
Catalunya pairal». 
Per a la construcció del seu aparell ideològic, la Renaixença utilitza determinats 
símbols que considera l'essència de la cultura catalana i de la tradició popular, i en 
rebutja d'altres que va jutjar com a modes alienes a l'esperit català o àdhuc de 
contingut pagà, inconvenients a una societat cristiana, com ara el Carnaval. Entre 
els primers destaquen la llengua, les cançons (en tant que manifestació de la poesia 
popular), el costumari, etc. La Renaixença, com el romanticisme, va anar obrint una 
escletxa entre la Catalunya ideal i la Catalunya real, que era vista, en tot cas, sota el 
prisma de l'agressió uniformitzadora del progrés. Enfront d'aquesta amenaça, la 
Renaixença oposava un programa de conservació simbòlica de la Catalunya pairal 
a traves de la llengua i de la barretina, de la sardana, dels castellers, un programa que 
si fracassava «no hauria deixat cap altre recurs que la nostàlgia». 
En aquest context, els folkloristes aportaren el material «objectiu» (bucòliques 




intel·lectuals van poder formalitzar i organitzar el sistema simbòlic de la identitat 
catalana, basada en la cultura rural i en el pairalisme. L'aportació dels folkloristes 
catalans del segle XIX (Milà i Fontanals, Pau Piferrer, Marià Aguiló, Francesc Pelai, 
Francesc de Sales Maspons, Pau Bertran, i, tot i que en amb altres pressupòsits 
ideològics i científics, Cels Gomis, Sebastià Farnés, Rossend Serra i en general tot 
el moviment del «folklore excursionista») estigué marcada per l'exotisme, la descon-
textualització i el filtratge dels materials, amb l'objectiu d'adequar-los a l'esquema 
ideològic de referència (l'esperit pairal), de presentar-los com a testimonis vius i 
tangibles de la tradició popular i com a expressions primordials de l'esperit català. 
El mateix Prats posa en evidència que moltes d'aquestes expressions culturals són ^ 
preses encara actualment, i fins i tot (i aquí recuperem el fil bàsic d'aquest treball) « 
des d'instàncies oficials, és a dir des de kpolítica, com a «senyes d'identitat» del poble g 
català. En la mesura en què això és un fet constatable. Prats proposa que la reconstrucció "[1 
de la història del folklore (o, el que és el mateix, de la utilització interessada de la "3 
cultura popular), així com la restitució de l'autèntica integritat, diversitat i evolució g 
històrica de la cultura tradicional a Catalunya, «són qüestions rellevants per a la ^ 
nostra convivència i per al nostre futur com a poble, que ultrapassen àmpliament 3 
l'estricte interès erudit».'^ Es a dir, cal refer el camí que condueix del mite a la història, 
de la invenció a la veritat, de la política a l'etnografia, i en darrera instància a 
l'antropologia, en tant que reflexió sobre nosaltres mateixos. El pairalisme no és una 
qüestió només del segle XIX. El seu esperit romangué en estudis molt més recents, 
com ho demostra la descripció següent, relativa als nous procediments mecànics § 
utilitzats en el conreu, on abans només existia el treball agrícola manual (per exemple, o 
la segadora-batedora, que substituí les tasques manuals de segar i batre): w 
«En canvi les veremes mantenen [...] el tarannà dels costums de sempre, posats « 
sobre l'escenari de la vinya, que, així mateix, conserva íntegra la seva tradició bucòlica. 
Tot es conjuga per fer platxeriosa aquella hora agrícola: la manyagor del vent que 
mou els darrers pàmpols, la clarícia del cel en la tardor que apunta, el voluptuós 
panteisme de la natura i aquella sentor que Amb rica flaire /perfuma l'aire / del molt 
dolcíssim I l'alè novell..»?^ 
En el mateix sentit també es manté la significació del pairalisme, la seu natural 
del qual és la masia, com una de les creacions més ben aconseguides del caràcter 
català. Aquesta creació, a judici de Camps, no és obra d'un home o d'un grup 
d'homes, sinó que és una creació anònima, la qual cosa posa de manifest la seva 
profunda vinculació amb la manera de ser col·lectiva del poble català, a través d'un 
«concert de voluntats coincidents». 
«Els antics catalans tenen el mèrit d'haver creat una forma orgànica, jurídico-social, 
molt ben travada i remarcablement sòlida per a la conseirvació de la família. L'obtenció 
d'aquesta finalitat és el primer element del contingut sociològic del Dret català.»'^ 
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Camps presenta la institució o conjunt d'institucions que componen el pairalisme 
(«la més autèntica, i potser l'única originalitat del nostre ordenament legal») com 
una creació cultural fruit de la naturalesa social dels catalans. La seva originalitat no 
deriva tant de la seva substància pròpiament jurídica, sinó «d'un fons eminentment 
socialitzant». El pairalisme, com a sistema de protecció de la família (amb el conjunt 
de pràctiques de l'herència universal, el fideïcomís, els pactes nupcials, les herències 
preventives i prelatives...), és el producte d'una forma de ser, més que una institució 
històrica, amb uns orígens històrics, un desenvolupament històric, i uns conflictes 
P històrics. Camps veu en el pairalisme la força generadora de realitat que una idea 




"^  transcendent, de fenomen aliè a la història, en les institucions tradicionals catalanes. 
£. «El pairalisme català és una idea de comunitat creadora d'un sistema jurídico-
^. social que crea el major benestar col·lectiu enfortint la família, perpetuant costums 
S tradicionals i multiplicant els fogars constituïts per una sòlida classe mitjana rural. 
S Per tant, el pairalisme és fill d'un tarannà específic que és, a la vegada, causa i efecte 
"^g d'un costumari i d'un ordenament jurídic.»^' 
5'- Camps afegeix, en una apoteosi de la confusió ideològica entre raça i cultura, 
sortosament fa molts anys desmuntada (esdevenint així la principal arma de combat 
contra el racisme): 
«Aquesta normativa no fa més que plasmar i validar el substràtum vivent en la 
consciència popular, manifestat com un batec, com una alenada, de la naturalesa 
E social catalana. L'instint de la raça en les seves manifestacions més prístines ha anat 
S encara més enllà, per tal d'assegurar el resultat de l'heretament.» 
g Eric Hobsbawm ha escrit sobre el poder i la capacitat de la tradició per a estructurar 
o i ordenar la vida social contemporània sobre la base d'unes pautes sancionades per 
la història. La consciència d'aquest fet ha conduït a disfressar d'antigues tradicions 
allò que no són sinó fenòmens recents, quan no inventats. Hobsbawm descriu les 
«tradicions inventades» com aquelles pràctiques, normalment governades per unes 
regles acceptades explícitament o tàcitament, i un ritual de natura simbòlica, que 
intenten inculcar certs valors i normes de comportament per repetició, la qual cosa 
implica automàticament continuïtat amb el passat."' La particularitat essencial de 
les tradicions inventades consisteix precisament en la seva voluntat d'inserir-se en 
un passat històric (no en un passat qualsevol, sinó en un passat concret, escollit en 
fiinció d'interessos contemporanis), amb la intenció d'establir una continuïtat respecte 
a ell. Si aquest passat no és immediat, sinó remot, en haver-se produït una discontinuïtat 
històrica atribuïble a la imposició de pautes culturals per part d'una cultura dominant, 
la càrrega política de la reinstauració de la tradició és encara més forta. En el cas de 
les tradicions inventades, això no obstant, aquesta continuïtat amb el passat és fictícia, 
«són respostes a situacions noves que prenen la forma de referència a situacions velles, 
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o que estableixen un passat propi mitjançant una repetició quasi obligatòria». Com 
es pot comprovar, aquest plantejament és exactament invers al de les «supervivències», 
en el sentit en què les va definir E. B. Tylor. D'alguna m;mera, les tradicions inventades 
(deixant de banda la dimensió legitimadora de la història, a la qual ja m'he referit), 
representen un intent de compensar o refirenar la influència dels canvis o les innovacions 
constants, característiques d'una societat en procés de transformació, com l'europea 
del segle XIX, així com una forma de contrarestar o anul·lar els elements procedents 
d'una cultura respecte de la qual es volen marcar uns trets diferencials (en el cas de 
Catalunya la referència és Castella): allò propi (allò tradicional) és el que ens fa ser 
diferents i particulars; així ha estat sempre, fins i tot en èpoques en què s'ha volgut ^ 
anul·lar la nostra pròpia identitat. L'invent de la tradició és un mecanisme per a S 
construir la idea que, si no totes, sí que almenys algunes parts de la vida social són g 
inalterables. En el discurs essencialista del romanticisme, allò més profund i 
transcendental dels éssers humans en societat no pot estar subjecte a canvis constants. "3 
L'associació entre allò essencial i allò inalterable és, en conseqüència, una altra de g^  
les bases de la utilitat d'inventar tradicions. § 
El cas de la Renaixença no és més que un dels molts exemples de com noves "3 
idees, i els interessos que les vehiculen, cerquen i troben en el passat la tradició que 
necessiten per autolegitimar-se a la llum de la història. 
«...a multitud d'institucions polítiques, moviments ideològics i grups -sense 
descartar el nacionalisme-, els mancava tant un precedent que fins i tot fou necessari 
inventar una continuïtat històrica efectiva, bé mitjançant la semificció —Boadicea, § 
Vercingètorix, Armini el Querusc— o mitjançant la falsificació —Ossian, els manuscrits o 
txecs medievals. »^ ^ w 
Convé tenir en compte, no obstant això, aquells casos en què es produeix realment g 
una interrupció en la continuïtat històrica d'un determinat tret cultural. En el cas 
de Catalunya, aquestes discontinuïtats històriques són innegables, com ara la derogació 
del dret penal català, l'any 1822, o la publicació, l'any 1829, del Codi de Comerç 
espanyol, copiat de la legislació francesa de l'època, que va anul·lar el dret mercantil 
tradicional i amb ell la vigència del Llibre del Consolat del Mar com a codi de lleis 
marítimes. Pel que fa al català, si bé des del Decret de Nova Planta havia deixat de 
ser llengua oficial, l'any 1825 s'aguditzaren les imposicions, amb l'establiment d'un 
ensenyament oficial uniforme en castellà. S'hi podria afegir la divisió del territori 
de Catalunya en províncies l'any 1833, «esquarteranr artificialment els territoris amb 
personalitat històrica».'^ Es evident, doncs, que existeixen tradicions interrompudes. 
Però qualsevol intent posterior de recuperar aquestes tradicions no deixa de formar 
part de les «tradicions inventades», per la senzilla raó que quan passen a un nou 
context social els trets recuperats han perdut tot o una bona part del seu significat. 
Allò que es recupera són costums, institucions o trets culturals dispersos i singulars, 
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però no pas la tradició que, un cop interrompuda, és per definició irrecuperable. 
Com a molt es pot recuperar la capacitat autònoma per elaborar noves formes de 
cultura o d'organització que s'ajustin als nous moments històrics. Els elements 
culturals seran nous en la mesura en què serveixin a noves firncionalitats en un 
context diferent; per exemple, essent extretes del context pagès i reimplantades en 
un àmbit urbà. La tradició mor, el costum pot ser recuperat o mantingut, ja que allò 
que importa és la funcionalitat. L'existència mateix de moviments tradicionalistes 
pressuposa o indica la realitat de tradicions interrompudes. El naixement mateix de 
p l'interès pel folklore, com ja he dit, va coincidir amb una època en què el seu objecte 
S d'estudi semblava amenaçat de desaparició davant l'avenç implacable de la modernitat. 
"^  «Aquests moviments [tradicionalistes] comuns entre els intel·lectuals del roman-
c_ ticisme, mai no poden desenvolupar o preservar ni tan sols un passat viu -excepte 
í . construint santuaris naturals com a racons aïllats de vida arcaica-,^' aleshores s'han 
S de convertir en "tradició inventada". Per altra banda, cal no confondre la força i 
S l'adaptabilitat de les tradicions genuïnes amb la "invenció de la tradició". On les 
"^  maneres antigues són vives no cal fer ressorgir ni inventar les tradicions.»^" 
5'- La Renaixença va protagonitzar un doble procés. Per una banda, va construir 
santuaris naturals humans com a racons aïllats de vida arcaica: el món rural. ^ Per 
una altra, va inventar una tradició gloriosa, plena de gestes i d'herois, que va projectar 
en l'edat mitjana. 
La posició que defensa J. R. Llobera és significativament diferent de la de Prats. 
w El seu punt de partida és el de l'articulació d'un discurs nacionalista, ja madur, per 
^ part de Valentí Almirall, a la seva obra Lo Catalanisme (1886), que culminaria amb 
g La Nacionalitat Catakna (1906), de Prat de la Riba, «culminació, síntesi i quintaessència 
o de tot aquest període». Aquest discurs descansa sobre l'estructuració d'una ideologia 
^ nacionalista al voltant de la noció de Volkgeist, «ànima col·lectiva» o «caràcter nacional», 
una idea que integra nocions com ara raça, llengua, llei, territori, etc. Els materials 
dels quals es nodreix la confecció d'aquest esquema ideològic (elements de naturalesa 
literària, de reflexió sobre la història pròpia, de formulacions de caràcter filosòfic, 
etc.) provenen dels primers temps de la Renaixença, al començament del segle XIX. 
Segons Llobera, l'obra d'-Almirall fou la primera d'articular un nombre d'insinuacions 
literàries, historiogràfiques i filosòfiques de la singularitat de Catalunya (que existien 
des de la dècada dels 1830) i transformar-les en un esquema ben formulat basat en 
l'existència d'un caràcter català diferent, en oposició al caràcter castellà. Tots els trets 
que identifiquen l'essència de la catalanitat (raça, llei, llengua, territori...) tendeixen 
a integrar-se en un patró diferenciat i singular, en oposició a d'altres «caràcters 
nacionals» com ara el castellà (identificat pels ideòlegs nacionalistes catalans amb la 
totalitat de l'Estat espanyol). Es així com el procés que arrenca de la Renaixença 
s'estructura en un esquema coherent al darrer terç del segle XIX. La ideologia 
o 
minoritària d'una classe, la burgesia renaixentista, es transformà «d'un credo minoritari 
en vehicle per a una protesta generalitzada». L'interès de la noció de Volkgeist o 
«caràcter nacional» és que permet fer-ne derivar tot un conjunt de realitats de la 
cultura catalana; es tracta d'un principi distintiu, generador, a partir del qual es 
desprenen tots els àmbits específics de la cultura catalana: el dret, la llengua, l'art, 
la forma de pensar i de sentir. El caràcter distintiu de la identitat catalana, el seu 
Volkgeist, es fa derivar de Déu, de la qual cosa es desjjrèn que la nació catalana té 
un origen diví, i que «totes les seves manifestacions són sagrades perquè són dons 
de Déu». 
«El Volkgeist esdevé la instància mitjancera entre la divinitat i els éssers humans. ^ 
El nacionalisme català es formulà originàriament en un marc molt impregnat de § 
catolicisme tradicional...»^^ g 
Aquesta consagració de la pròpia identitat, derivada no tant de la història (sempre 
contingent) com de factors naturals i transcendentals, atorga al «fet català» una "3 
Cu 
dimensió incontrovertible, essencial, metafísica, sui generis. La ideologia del fet g^  
diferencial català no resulta, per altra part, de l'adhesió a la voluntat popular. 
El context en què apareix la noció de Volkgeist és un context plenament romàntic, 
especialment de la mà de Hegel i de Friedrich K. von Savigny, a principis del segle 
XIX. El concepte de Volk (més o menys equivalent al defolk), que abans s'atribuïa 
únicament al poble, passà a representar la nació sencera com un organisme integrat, 
del qual totes les classes socials i totes les cultures en formen part. Les diferències 
internes quedaven anul·lades a favor de la idea d'una identitat col·lectiva, nacional, 
amb unes lleis comunes i una forma de ser compartida. Aquesta segona generació 
de romàntics alemanys definí, a través de la noció de Volk, el concepte d'esperit 
nacional, de geni nacional. Aquesta conceptualització d'una realitat integrada, la 
nació, era fonamental per a poder desenvolupar una idea de més alt abast: la d'Estat. 
«When Hegel tried to clarify these expressions ["folk genius" o "folk spirit"], 
especially the last one [...] he did not hesitate to consider the State as a force intimately 
connected with art, religion, and philosophy, subjects that he called upon in order 
to defme the Volkgeist. In the spirit of a people, he said, there is a singular principle 
that is uniformly realized in all its manifestations and aspirations.»"*^ 
El concepte de Volkgeist no era només un atribut estàtic, una essència latent, sinó 
que la seva força provenia de la seva capacitat per a projectar-se en totes les 
manifestacions de la història i de la cultura. L'essència de l'esperit de la nació consisteix 
en la seva activitat, en la seva projecció sobre el món objectiu, en la seva potencialitat 
per a la creació de formes religioses, polítiques, morals, consuetudinàries, jurídiques 
i institucionals d'un país. Un poble es comporta (modela els seus costums i les seves 
institucions) d'acord amb com un poble és. D'aquest forma, el Volkgeist conté també 





col·lectiva d'un poble, el seu ethos. Per a Llobera, és important veure el Volkgeist 
alhora com a principi espiritual i psicològic si es vol entendre el discurs catalanista. 
En tant que principi espiritual, la seva presència es confirma a través de l'observació 
de les seves manifestacions empíriques (llengua, art, lleis, pensament, etc), mentre 
que, alhora, el fet que fos concebut dins un marc deista explicaria que pogués actuar 
com a garantia metafísica, com a element legitimador, de la supervivència de la nació. 
No només assegura la supervivència del grup, de la comunitat, ja que l'existència 
d'una nació és fruit de la voluntat divina, sinó que qualsevol acció o imposició 
p forastera contra la comunitat pròpia és vista com un acte en contra de la voluntat 
B de Déu. Si Déu desitja que existeixi Catalunya com a nació, com a cultura, com a 
"^  forma de ser, les imposicions espanyoles són contràries a la llei divina. Els ideòlegs 
p. renaixentistes explotaren la idea de la subjugació de Catalunya (dels seus costums i 
institucions, de la seva llengua, de la seva economia, de les seves lleis i del dret natural 
CL. . . . . . 
S a autogovernar-se). La dimensió metafísica i la política quedaven vinculades, com 
S teoritzava Durkheim entorn de la sacralització del poder. En el terreny ideològic i 
•^ metafísic, «l'esperit català era la creació de Déu i preservar-lo era complir la voluntat 
5"- de Déu». En el terreny econòmic, «la subordinació de Catalunya a Castella estava 
destorbant l'esperit emprenedor dels catalans en una època en què Catalunya s'estava 
recuperant de segles de decadència».^* D'aquestes consideracions, que van des de les 
argumentacions metafísiques fins a les més pragmàtiques, se'n deriva una clara lectura 
política. Fins aquí, però, no hi ha una diferència substancial respecte de la interpretació 
w de Prats. Però Llobera hi afegeix, en clara oposició amb l'esquema explicatiu de Prats: 
«Que el catalanisme pot explicar-se, fins un cert punt, en relació amb la història 
de Catalunya dintre de l'Estat espanyol és senzillament dir allò que és obvi. I tot i 
així no hauria d'interpretar-se aquesta afirmació com si volgués dir que el discurs 
catalanista és de cap manera el reflex superestructural dels interessos de la burgesia 
catalana. Per altra banda, és cert que una fracció important dels capitalistes catalans 
usaren el discurs catalanista per promoure llurs interessos de classe. Per a aquells que 
veuen en el catalanisme —en primer o en últim lloc— l'expressió dels interessos de 
la burgesia catalana, la forma i molts aspectes del contingut del discurs catalanista 
o bé són irrellevants, o no tenen sentit, o totes dues coses. »*^  
Llobera està especialment interessat en la lògica interna del discurs nacionalista 
(les regles de la seva formació), en tant que camp semàntic privilegiat, i la forma 
com s'imbrica en l'estructura i la dinàmica de la totalitat social catalana. No n'hi ha 
prou de dir que la Renaixença fou el resultat de la voluntat d'una determinada classe 
social d'autolegitimar les seves aspiracions econòmiques i polítiques mitjançant la 
construcció d'un discurs ideològic. Com assenyala Llobera, «s'hauria erigit una 
bastida immensa amb poc o cap profit». L'economia o la política no poden «revelar 






Catalunya», que accepti sense més el pressupòsit que realment existeix una 
«identitat catalana», un «caràcter català», una «essència catalana», i que aquestes són 
el fruit natural de la voluntat divina, de la història o de la terra. Llobera no ens 
explica, però, per què el discurs nacionalista català es va basar en la noció del Volkgeist 
i no, per exemple, en el de la raça (sovint emprat pels colonialismes europeus del 
segle XIX) o en el de la voluntat general del poble (el gran argument de la Revolució 
Francesa), ja que qualsevol d'aquests camps semàntics haurien servit per a la mateixa 
finalitat. L'explicació històrica, en termes de l'elaboració d'una ideologia classista 
dotada d'una transcendència nacional, pot explicar per què aparegué aquesta ideologia 
en un moment determinat, però no per què adoptà la naturalesa concreta que va ^ 
manifestar. El contingut simbòlic d'aquest discurs fou una barreja de trets propis 
(llengua, lleis, certes institucions polítiques) objectivament diferenciats, juntament 
amb el rebuig del «caràcter nacional castellà», que s'havia convertit en hegemònic, 
i tal com era definit, en bona mesura, per observadors estrangers. "3 
Llobera continua explicant la gènesi del discurs nacionalista com el resultat de g^  
l'articulació d'una varietat de pràctiques discursives i extradiscursives, és a dir explícites g 
i manifestes o bé implícites. En primer lloc, accepta l'existència d'un «potencial 3 
nacionalista» a Catalunya. La Renaixença no seria aleshores una ideologia que 
aparegué sobtadament com el fruit de l'autoconsciència d'una burgesia emergent. 
A través dels segles, Catalunya va desenvolupar un conjunt de trets diferenciats (una 
llengua, un sistema polític i legal, una filosofia i uns «rudiments de psicologia 
col·lectiva»). La unificació de la corona catalanoaragonesa amb el regne de Castella § 
significà la progressiva decadència de la singularitat d'una cultura catalana, fins a un d" 
punt en què l'hegemonia política castellana implicà també una hegemonia econòmica [^  
i, per tant, una uniformitat cultural. Per a Llobera, la naturalesa política i cultural g 
d'ambdós reialmes era molt diferent. Comercial, cosmopolita,''^ amb sistemes legislatius 
i de govern més oberts i lliures, en el cas català; amb uns horitzons mentals més 
limitats per segles d'aïllamient polític i cultural, i amb un sistema en el qual la 
monarquia no compartia amb les corts el govern de l'Estat, en el cas de Castella. A 
poc a poc, Castella progressà econòmicament (gràcies en bona mesura a la colonització 
americana, de la qual restà exclosa Catalunya) i els reis varen anar atorgant més 
atenció a Castella que no pas a la corona aragonesa. Les seves institucions es convertiren 
en hegemòniques. En la diferenciació dels «caràcters nacionals» català i castellà, 
també hi va exercir el seu paper la mirada estrangera sobre els espanyols (Montesquieu, 
Adam Smith, Fouillée...). La tradició del Volkgeist, com he dit, ajudà a definir uns 
estereotips psicològics de les nacions. Espanya era vista a l'estranger com un país 
«fanàtic, brutal, empobrit i gandul», com «una nació decadent que no havia aconseguit 
conservar les glòries passades i que havia fet un ús molt pobre d'un imperi ric i 
extens», a més d'aparèixer amb freqüència com un país orgullós, intolerant i fanàtic. 
ta 
En canvi, en la visió de Fouillée, els catalans apareixen com un caràcter «diferenciat» 
dins del conjunt d'Espanya: treballadors, emprenedors... Donat que l'ús que els 
catalanistes van fer de la noció de Volkgeist no fou únicament la d'un discurs sobre 
la identitat catalana, sinó un discurs implícit sobre el Volkgeist c^stéXz, aquests ideòlegs 
van fer un ús extensiu del discurs estranger negatiu sobre el caràcter espanyol, mentre 
que ignoraren les declaracions més positives, tant d'autors espanyols com dels 
estrangers mateix. Espanya apareixia als ulls dels ideòlegs catalans nacionalistes com 
un agregat artificial de nacions «sota la mà de ferro de Castella». El «caràcter espanyol» 
p estereotipat pels estrangers corresponia en realitat al caràcter castellà. En resum, «a 
H la Catalunya del segle XIX la recreació d'una identitat significava la destrucció d'una 
"^  identitat espanyola (castellana) més o menys establerta».^^ 
c. La noció del Volkgeist posava un èmfasi especial en les diferències, base sobre la 
^. qual construir la identitat distintiva nacional, al mateix temps que assegurava la 
S sanció divina d'aquesta mateixa diferència. Llobera insisteix sobretot en les bases 
S objectives sobre les quals va poder construir-se el discurs nacionalista (el «potencial 
"^  nacionalista»), més que no pas en els interessos concrets de la burgesia catalana del 
5"- segle XIX i la seva empresa de manipulació de la història i de la cultura popular, com 
feia Prats. El primer cerca les bases lògiques del discurs; el segon, els interessos 
"T7 d'aquells que el van vehicular i la constatació que la Renaixença no fou l'únic 
moviment literari o polític del segle XIX, encara que resultés finalment l'hegemònic. 
El primer insisteix en la dinàmica de la totalitat de la societat catalana, en el substrat 
w comú que va fer possible que la retòrica renaixentista resultés dominant; el segon, 
en la forma en què aquesta retòrica actuà de forma uniformitzadora, reduint les 
diferències internes per poder definir una totalitat inexistent (una «identitat catalana»). 
Així, per a Llobera, els catalans tenien una «consciència històrica, encara que adormida» 
(recordem que Prats insisteix en la invenció ex novo d'aquesta consciència, i en lloc 
de parlar dels «catalans», parla dels «intel·lectuals burgesos»); ima consciència d'altres 
temps, anteriors a la imificació amb Castella, en què Catalunya era un país autònom, 
amb una cultura i unes institucions pròpies. Fou sobre aquesta base «objectiva», i 
gràcies a l'impuls del romanticisme, que va sorgir «en la ment de la gent» (Llobera 
torna a parlar dels catalans en general, no d'una determinada classe social, creadora 
o inventora d'una determinada ideologia) la rememoració de les glòries passades, 
particularment medievals. Per altra banda, el creixement econòmic de Catalunya, 
al llarg del segle XVIII, col·laborà a fomentar encara més aquesta percepció diferencial 
respecte de l'estancament econòmic d'altres indrets d'Espanya. Aquest èxit econòmic 
era entès com la conseqüència del caràcter particular dels catalans,^' del seu Volkgeist 
pragmàtic i treballador. Tot el que s'ha comentat fins aquí constitueix un intent 
d'explicar la ideologia catalanista sobre la base del Volkgeist romàntic, en tant que 
marc conceptual que va permetre organitzar un conjunt d'elements dispersos en un 
cos de doctrina poderós i coherent. Llobera considera C[ue allò que és nou és el marc 
conceptual, no els elements que el componen, com era el cas de Prats. Es la forma 
d'organitzar el discurs, base del seu èxit cultural, el que és nou a Catalunya, però 
es nodreix de situacions relativament objectives, que ixoben la seva constatació en 
la història mateixa del país i en la dialèctica d'integració i oposició respecte de la 
societat i la cultura espanyola-castellana. Llobera cerca la lògica del discurs, basada 
en fonaments històrics i en la dinàmica identitat-oposició. Prats, en canvi, constata 
la intencionalitat política de l'ideari renaixentista. Per a Llobera: ^ 
«Molts autors han fet funcionar un reduccionisme doble: han tendit a veure les S 
nacions en termes de classe, i les classes en termes d'interessos econòmics. El discurs °-
nacionalista ha de ser llavors, per definició, un discurs fals, un discurs que disfressa § 
els desigs d'una classe [...]. D'aquesta manera les complexitats del discurs nacionalista g 
es perden completament, sacrificades als déus del determinisme econòmic.»'" 
Si bé és cert que les motivacions classistes no expliquen per elles mateixes el "3 
contingut semàntic del discurs nacionalista, també és cert que l'anàlisi dels seus g^  
rt continguts no elimina la instrumentalització política que amb ell es duu a terme. 
Ans al contrari, si només es veu la Renaixença com la construcció ideològica d'una ~5 
elit intel·lectual urbana, és difícil entendre com va poder progressivament aglutinar 
una part molt important de la població catalana, encara que la mateixa preeminència ~~Z 
social, econòmica i política d'aquests intel·lectuals va fer possible la gran difiísió dels 
seus plantejaments. La lògica interna del discurs no equival a convertir-lo en objectiu, 
és a dir en fidel als fets del passat (la matemàtica és l'exemple màxim d'un llenguatge § 
perfectament formalitzat i coherent que està mancat completament de relació amb o 
la realitat): allò lògic no pressuposa allò real, com ho demostren les formulacions [^  
dels antropòlegs d'orientació estructuralista; la legitimació sobre bases transcendents, g 
com he repetit, també pot convertir una ideologia en quelcom essencial i connatural, 
i per aquesta raó incontestable, la qual cosa també pot aconseguir-se per la força i 
l'eficàcia dels símbols emprats. Tal vegada fóra possible arribar a una posició de 
síntesi i veure el moviment renaixentista, per una banda, sota el prisma dels interessos 
d'una classe, i per una altra des del punt de vista d'un caràcter nacional forjat per 
unes circumstàncies històriques concretes a partir de les quals s'alimentà un discurs 
reivindicatiu. Penso que ambdues interpretacions, amb els seus èmfasis respectius 
en uns i altres factors, no són necessàriament excloents. Ni es pot negar l'existència 
d'esdeveniments sociohistòrics que col·laboraren a crear una certa consciència 
diferencial, ni tampoc la instrumentalització voluntarista d'aquest «sentiment nacional» 
per uns determinats interessos de classe, que inventaren una tradició com a element 
de legitimació, manipulant una sèrie de símbols i projectant-los en la història. Cal 
distingir, però, i molt clarament, entre passat i història. El primer concepte, difús, 
historicista més que històric, utilitzat pel romanticisme, té connotacions mítiques. 
J. H. Plumb ha posat de manifest aquesta naturalesa instrumental del passat, tot 
assenyalat que, des dels temps històrics més remots, l'home s'ha servit del passat de 
formes molt diverses. Ja sigui per explicar l'origen i la finalitat de la vida humana, 
per santificar les institucions polítiques, per legitimar el sistema de classes, per posar 
exemples morals, per vivificar la cultura i els sistemes educatius, per escrutar el futur, 
per infondre el sentit del destí a la vida dels individus i les nacions.'" El passat, vist 
des del present com quelcom de viu, pertany a la imaginació i als interessos de l'home 
i no pas al món dels fenòmens naturals. El passat és, per sobre de tot, una construcció 
p cultural útil. Però difícilment s'hauria convertit en un instrument realment pràctic 
S per a interpretar els fonaments de les societats si no s'hagués vinculat, totalment o 
•^  parcial, amb allò que efectivament va esdevenir, amb la realitat de la història. Una 




sigui la forma de defensar-la. El passat, podríem dir, és allò que va esdevenir o que 
3 possiblement podia haver succeït, carregat amb una determinada intencionalitat i 
§ emoció. En definitiva, la història no és la veritat despullada dels fets, ja que també 
'g existeixen veritats ètiques, teològiques o fins i tot estètiques. Però, en qualsevol cas, 
c"- en tots els usos que s'han fet del passat, aquest no és mai «la història», per més que 
alguns dels seus elements puguin ser històrics. No tornarem a insistir sobre la 
contemporaneïtat de tota història, segons Croce, o sobre les difuses fronteres que 
separen la història de la llegenda i aquesta del mite, segons Lévi-Strauss. La vocació 
d'analitzar la història des d'un punt de vista objectiu, intentant descobrir com van 
w succeir les coses realment, és un fenomen modern. La història com a ciència el 
desenvolupament d'ima historiografia crítica ha debilitat la força mítica i legitimadora 
àé. passat, en la mesura que exerceix una acció dissolvent sobre les simples generalit-
zacions estructurals que feien servir els nostres avantpassats per a escatir el sentit de 
la vida per mitjà de la història. Si la història pertany al terreny de la interacció, de 
la contextuaiització, de l'estudi dels moviments i les transformacions, el passat, en 
canvi, és el camp adobat al mite, a allò immutable i, en conseqüència, apareix sovint 
com a referència estàtica per al present. 
A poc a poc, a mesura que transcorria el segle XIX, el sentiment romàntic va 
deixar pas a una nova concepció de la naturalesa i de la societat, organitzada sobre 
unes bases que ja no tenien res a veure amb la visió transcendentalista anterior, ja 
fóra de signe misticoreligiós o filosoficoidealista. El nou clima intel·lectual, alimentat 
per tradicions nacionals diferents, com ara l'humanisme materialista dels joves 
hegelians alemanys (Feuerbach, Strauss, Bauer, Hess, Ruge), l'utilitarisme i el 
radicalisme polític anglès o el positivisme francès, perd les seves connotacions 
metafísiques: la naturalesa, l'home i la societat passen a ocupar el centre de la reflexió 
sociològica o política. Així, per exemple, la religió va perdre una part de les implicacions 




dins de l'àmbit de la psicologia humana o de l'antropologia cultural, com veurem 
en el cas de Tylor. 
El cientifisme començà a dominar el pensament de l'època, mostrant una oberta 
confiança vers les potencialitats de l'enteniment humà per a penetrar en els misteris 
de la natura i per a poder respondre a tots els interrogants sobre l'home i la societat. 
Les ciències físiques o naturals van ser el terreny en el qual aquests plantejaments 
es van plasmar en tot el seu desenvolupament, especialment per mitjà del mètode 
experimental, en contra de l'epistemologia apriorística o el paper que la teoria 
romàntica del coneixement atorgava a la intuïció. El coneixement científic només 
podia aixecar-se sobre l'aplicació del mètode experimental a l'ordre fenomènic de ^ 
la natura. Aquest ordre estava regit pel principi del determinisme, de l'existència § 
d'una llei general que governava el món dels fenòmens físics, imposant un compor- g 
tament regular i previsible sota condicions determinades. Per una altra banda, els 
coneixements sobre la naturalesa de la matèria van ser la base del materialisme: sota 3 
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l'aparent variabilitat dels fenòmens, de les diferències funcionals i les transformacions g^  
físiques, hi havia un substrat material que, malgrat la seva mutabilitat aparent, es g 
mantenia constant. Aquest materialisme es manifesta en el mecanicisme com el seu 
principi actiu. 
La comprensió de la natura i de les seves lleis naturals es converteix en l'únic 
element explicatiu dels processos de la realitat, tot eliminant qualsevol designi d'ordre 
sobrenatural o idealista, metafísic. Huxley, Wallace, Tyndall, Haeckel, Lyell, la majoria 
dels científics de la naturalesa comparteixen una visió de l'univers (en el qual s'inclou § 
l'home) com a regit per un únic procés ascendent de la matèria, que comença en les o 
formes inorgàniques i s'eleva gradualment vers les mtés evolucionades de la vida w 
sensible i dels processos espirituals. La concepció de l'home dels il·lustrats (l'antropologia g 
de la Il·lustració), amb una confiança optimista en les potencialitats humanes per 
triomfar en els seus objectius de perfecció individual i social, un optimisme basat 
en la idea de la naturalesa racional del ser humà i en la seva llibertat per a actuar 
sobre les circumstàncies i condicionaments de la conducta i l'organització social, és 
recuperada en aquesta època. La identitat positivista entre l'home i la natura (amb 
el monisme metodològic consegüent: una ciència única per als fenòmens físics o 
naturals i per als humans o socials) es va veure reforçada quan els fundadors de la 
nova ciència antropològica (Morgan, Tylor, MacLennan, Maine) van veure en les 
societats primitives contemporànies algunes dades de la realitat social i cultural que 
podien ser enteses com a formes adaptatives dels col·lectius humans al medi. 
L'animisme o la màgia primitiva, per exemple, eren vistos com a formes elementals 
d'explicació preracional dels fenòmens de la naturalesa. Les societats eren vistes com 
a organismes vivents, subordinats a les mateixes lleis evolutives que qualsevol altra 
forma biològica. Per una altra banda, Herbert Spencer f Drmulà una teoria sociològica 
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integradora de la idea evolutiva, tot incorporant aquesta concepció incontrovertible 
de la ciència natural a una interpretació més àmplia de la vida social. En el procés 
ininterromput que condueix de l'energia primitiva a la vida, de la vida a la ment, 
de la ment a la societat, i de la societat a les més elevades civilitzacions, la idea 
organicista de l'adaptació biològica romania vinculada a una filosofia del progrés 
moral i social. El model de funcionament biològic i orgànic de la societat va influir 
en la crisi de l'individualisme liberal, producte de l'exaltació romàntica de l'individu 
singular. Allò col·lectiu —l'Estat, la comunitat o la classe-, com a formes de la totalitat 
P social, representaven millor que l'individu aïllat les nocions d'espècie i d'evolució. 
B Per una alta banda, el concepte fonamental de lluita per l'adaptació, per la supervivència, 
•^ es convertí en la base de la idea del progrés social, enfront d'altres concepcions 
c. anteriors basades en l'harmonia i en el pacte com a resultats naturals d'unes relacions 
íl. humanes i socials lliures. La teoria política va poder reflectir, així, aquesta idea 
B dominant des de les més diverses posicions del conflicte social. El fonament biològic 
S del poder de les aristocràcies tradicionals o burgeses, l'estatisme de la teoria política 
"g socialista, el reforç, en aquesta època, de les concepcions deterministes de la dialèctica 
5'- social del marxisme a través de Guesde i dels seus seguidors, tot allò remetia, amb 
una major o menor propietat, a la mateixa font darwinista. 
L'evolucionisme cultural és el resultat de la teoria sobre el progrés indefinit, 
formulat ja pels filòsofs il·lustrats del segle XVIH, concretada en el conegut esquema 
dels quatre estadis de Turgot. Aquest substrat filosòfic s'estructura conceptualment 
w entorn de les idees de l'evolucionisme biològic formulades per Darwin i Lamarck. 
Els plantejaments positivistes (ciència general, identitat metodològica entre les 
ciències naturals i les socials, mètode hipoteticodeductiu, determinisme, causalitat, 
materialisme, predicció, etc), són a la base de l'evolucionisme cultural de Morgan 
i Tylor i posen l'èmfasi en el progressiu perfeccionament de les condicions tant 
materials com morals de la vida humana en societat. El primer escrivia: 
«Las últimas investigaciones sobre el origen de la raza humana vienen a demostrar 
que el hombre comienza su vida al pie de la escala labrando su ascenso, del salvajismo 
a la civilización, mediante los lentos acopios de la ciència experimental.»'^ 
Per la seva banda, Tylor considerava que: 
«Desde un punto de vista ideal, la civilización puede ser considerada como el 
perfeccionamiento general de la humanidad mediante una mas alta organización del 
individuo y de la Sociedad, hasta el punto de promover simultàneamente la bondad, 
el poder y la felicidad del hombre. Esta civilización teòrica se corresponde, en no 
pequefia medida, con la civilización real, tal como resulta de la comparación del 
salvajismo con el barbarismo, y del barbarisme con la moderna vida ilustrada.»'^ 
Morgan rebutjà el plantejament historicista segons el qual l'explicació del caràcter 




de cadascuna d'aquestes societats concretes. Morgan no planteja associacions 
específiques entre formes culturals del present i institucions del passat. La seva tasca 
consisteix a reconstruir una única línia de desenvolupament evolutiu, vàlid per a 
totes les cultures del món. En altres paraules, l'historicisme romàntic d'arrel herderiana 
i la història evolucionista són fenòmens força diferents. En el primer cas, l'orientació 
històrica és el mètode a través del qual reconstruir la biografia o la cronologia d'una 
cultura particular (o dels materials folklòrics, si ens movem en el terreny de la cultura 
popular), cercant els seus orígens en un moment con<;ret de la història d'un poble 
(per exemple, l'Edat mitjana), així com les influències rebudes i el procés de 
desenvolupament. L'objectiu és demostrar, gràcies al recurs a la història (sempre ^ 
manipulada i mitificada segons els interessos del moment present), que cada poble § 
té un caràcter diferenciat, únic, perquè la seva història així ho ha conformat; un g 
caràcter, en definitiva, que es detecta en el fons comú immanent a la tradició oral ";i 
del poble. En canvi, els evolucionistes no estan interessats en la història particular "g 
dels pobles; la història no és un marc cronològic més o menys precís, sinó un esquema g^  
filosòfic a partir del qual és possible ordenar en termes d'un abans i un després els ^ 
diferents estats evolutius de la humanitat, des de les formes d'organització més "a 
simples (anteriors) a les més complexes (posteriors). 
Llorenç Prats'' ha posat de manifest l'existència, míilgrat les diferències teòriques 
entre el folklore romàntic i el folklore positivista, d'alguns trets metodològics 
compartits: 
«Un i altre enfocament teòric determinen, òbviament, diferents estratègies § 
d'investigació, però coincidiren, altrament, en el manteniment de determinats o 
principis metodològics. Així, en les exigències dels requisits positivistes en la recopilació « 
i la presentació dels materials empírics, requisits que, com és sabut, penetren totes « 
les ciències durant el segle XDC i esdevenen sinònims de mètode científic. Així també 
en l'aplicació del mètode comparatiu, ja sigui per establir orígens, influències, 
convergències i divergències, o bé per relacionar les manifestacions de la cultura 
tradicional actual amb les cultures primitives o amb els rituals i les creences paganes 
de l'antiga societat europea. Més enllà de les teories, aquests principis metodològics 
esdevingueren, durant el segle XIX, l'element unificador del folklore europeu, la 
veritable ortodòxia disciplinària.» 
Tylor, i els antropòlegs evolucionistes, no feien història, no es preocupaven pels 
processos de canvi cultural. El seu interès fonamental era l'estudi d'aquells elements 
«inferiors» que han sobreviscut a la seva funció primitiva i romanen en el present, 
constituint una espècie de creences errònies: supersticions, rituals, pensaments i 
costums que no responen al sentit comú. Per a Tylor, el desenvolupament de la 
civilització parteix dels estadis inferiors i s'eleva progressivament vers els més elevats. 
Els elements culturals més complexos sorgeixen a partir dels més simples. Allò 
elemental s'associa a allò anterior en el temps, i allò més antic al més estès o universal. 
Aquests apriorismes evolutius no són història. Allò que interessa és reconstruir el 
desenvolupament de la cultura, i ubicar cada societat particular en un continu 
progressiu. Poc importa precisar amb exactitud o rigor en quin lloc o llocs concrets 
aparegué una determinada creença, costum o tecnologia, ni el moment històric precís 
en què això va ocórrer; interessa el desenvolupament de les creences, costums o 
tecnologies, no pas el dels pobles que les van generar, mantenir o abandonar. Tylor 
no es mou en un temps cronològic, sinó en un temps teòric, ideal, en què uns estadis 
p se succeeixen als altres de manera natural; una abstracció mental, una conceptualització 
B teòrica al marge del temps i de l'espai. No s'interessa per l'evolució específica de les 
•^ cultures, sinó per l'evolució general de la humanitat, dins un ordre seqüencial. 
Ç_ L'evolucionisme, en conseqüència, no és una història, sinó una reconstrucció 
Ü. especulativa a partir de la definició de tipologies, arquetips i formes; és, sobretot, 
S una teoria, una filosofia de la història (la qual cosa, de passada, és força lluny del 
S rigor científic que el mateix Tylor reclamava per a la disciplina antropològica). 
"2 Els paral·lelismes entre l'evolucionisme del segle XIX i el folklore del final del 
S": segle XIX són evidents, no només pel que fa a la seva respectiva metodologia, sinó 
pel fet que tots dos comparteixen haver-se dedicat a reconstruir de manera teòrica 
una història marcada per un seguit d'apriorismes (amb una major elaboració 
metodològica en el primer cas, i amb una major intencionalitat ideològica i política 
en el segon). L'objectiu últim, en tots dos casos, no es limita a ser una activitat 
w cientificoacadèmica, sinó que també té un important contingut ideològic. Tylor, cal 
no oblidar-ho, preconitzava un programa de reforma moral i intel·lectual. En el cas 
dels folkloristes, aquesta dimensió era encara més clara i ho continuarà essent, cada 
vegada de manera més explícita, al llarg de la segona meitat del segle XIX i el primer 
quart del XX. Ambdós reinventen o reconstrueixen la història, una història ideologitzada 
més que cronològica. Per altra banda, Tylor utilitzà el mètode comparatiu de manera 
sistemàtica i elaborada (amb l'ús, fins i tot, de correlacions estadístiques). En el 
primer cas, dels folkloristes es podria dir, més pròpiament, que parteixen d'una 
perspectiva, conscient o no, d'oposició entre dos models culturals considerats com 
a fonamentalment diferents. El folklore es basa en l'element referència! de la cultura 
de les elits urbanes per a apropar-se al seu objecte d'estudi. La comparació es produeix 
no tant en la realitat empírica, sinó a partir d'una definició prèvia d'aquest objecte 
d'estudi. En qualsevol cas, ja sigui l'evolucionisme antropològic o el folklore de 
l'època, la teoria —la ideologia o la hipòtesi— va per davant, encara que el folklore 
d'orientació positivista posi un èmfasi molt més gran en la metodologia i el rigor 
empíric que el folklore d'inspiració romàntica. Ambdós, no obstant, comparteixen 
la manipulació dels altres (els primitius i les comunitats rurals) per assimilar-nos al 





l'avenç imparable del desenvolupament de la racionalitat humana; és a dir, per a 
conceptualitzar-los com a inferiors; en l'altre, per a presentar la cultura tradicional 
pagesa com a model d'autenticitat, de virtut, de puresa, d'idíl·lica moralitat, enfrontant-
lo a les conseqüències alienadores de la modernitat, així com el refugi dels valors 
essencialment nacionals. 
La teoria de les supervivències, enteses com a elements propis d'estadis inferiors 
de l'evolució que han perdurat durant llargs períodes de temps entre les comunitats 
pageses contemporànies (per exemple, certs trets d'animisme), no era més que una 
conjectura. 
«Miremos al moderno campesino europeo usando su hacha y su azadón, veamos ^ 
la cocción de sus alimentos o el asado sobre el fuego de troncos, observemos el lugar § 
exacto que la cerveza ocupa en sus càlculos de felicidad, oigamos su cuento del g 
fantasma en la vecina casa encantada, y el de la sobrina del granjero que flie embrujada 
con ataduras en sus entranas hasta que cayó presa de convulsiones y se murió. Si 3 
elegimos de este modo, cosas que hayan cambiado poco en el largo curso de los g_ 
siglos, podemos trazar un cuadro en el que apenas habrà un palmó de diferencia ^ 
entre un labrador inglés y un negro del Àfrica Central.»''* "3 
Aquesta idea bàsica, l'associació entre salvatges, pagesos i primitius, és el nexe 
d'unió més clar (a banda de qüestions metodològiques) entre la teoria evolucionista 
i la dels folkloristes del final del segle XIX. Segons Tylor, ens trobem envoltats de 
pràctiques, hàbits, eines, que deixen constància de la transició dels vells als nous 
temps. Així, les cultures pageses, en les quals semblen aferrar-se aquests anacronismes g 
i supervivències, constitueixen prova palpable de l'evolució de la humanitat, des del o 
salvatgisme fms la civilització. Donat que és entre les classes populars on s'acumula ^ 
un nombre més gros de supervivències, un terreny abonat a les velles idees i els g 
costums que es creia desapareguts, i donat que gràcies als survivah és possible rastrejar 
les etapes pretèrites de la cultura, és en la cultura popular, en el folklore, on han de 
buscar-se els testimonis necessaris per a la reconstrucció del passat. La profusió de 
supervivències entre les comunitats camperoles (el teler de mà, la foguera de la nit 
de Sant Joan, el sopar dels Fidels Difunts dels pagesos bretons dedicat a l'esperit dels 
morts, les cançons infantils -versió transformada d'antigues creences—, els jocs i les 
joguines dels infants —l'arc i la fletxa, per exemple, C[ue es mantenen quan ja les 
societats europees han abandonat la pràctica de la caça i la guerra medieval—, etc.) 
és tal que aquestes apareixen com un aparador que mostra de manera diàfana com 
haurien estat les etapes anteriors del desenvolupament de les modernes societats 
urbanes. El folklore de la pagesia és al passat de les societats occidentals urbanes i 
modernes el que les cultures primitives són al passat de la humanitat sencera. No 
és d'estranyar, per altra banda, que els folkloristes, malgrat que amb freqüència 
idealitzaven el primitivisme de la cultura popular, hi assignaven nocions com la de 
superstició. Aquesta actitud s'entén per la teoria de les supervivències. En lloc 
d'entendre el sentit que aquestes pràctiques tenien en el context d'una cultura viva 
i present, van ser vistes com a vestigis de temps remots dominats per la màgia i la 
irracionalitat, sense lògica aparent. 
«El estudio de los principios de supervivència tiene, ciertamente, una importància 
pràctica no pequena, porque la mayor parte de lo que nosotros llamamos superstición 
esté incluida entre las supervivencias, y de este modo se halla expuesta al ataque de 
su mas terrible enemigo: una explicación razonable.»^' 
P Efectivament, supervivència i superstició tenen el mateix origen etimològic. La 






^ de la doctrina oficial o a la lògica científica), un vestigi d'antigues concepcions 
E_ paganes, una incrustació de la mentalitat primitiva magicoanimística dins les classes 
inferiors de les societats modernes. Tylor considerava les fases més antigues de la 
religió com un conjunt de creences errònies; Morgan veia les religions primitives 
com a acumulacions de pràctiques absurdes, inintel·ligibles, grotesques, inservibles 
per al seu projecte d'estudi de les institucions dels estadis de salvatgisme i de barbàrie. 
La importància de la publicació, l'any 1871, de Cultura primitiva, de Tylor, va 
ser fonamental dins la història del folklore, al mateix temps que representava la 
partida de naixement de la ciència antropològica.^^ El concepte de supervivència és 
bàsic per a entendre aquesta vinculació: 
«Cuando una costumbre, un arte o una idea ha emprendido su camino claramente 
S por el mundo, las influencias perturbadoras a que puede verse sometida durante 
mucho tiempo son tan leves, que no le impiden mantener su curso, de generación 
en generación, de igual modo que una corriente, una vez instalada en su cauce, fluirà 
por él durante siglos.»'^ 
Es així com molts trets de la cultura, apareguts fa molt de temps, han romàs al 
llarg dels segles, fins i tot quan les condicions en què van néixer, i que constituïen 
el seu context natural, s'havien extingit. 
«Cuando, al paso del tiempo, se produce un cambio general de la condición de 
un pueblo, suelen encontrarse, sin embargo, muchas cosas que, evidentemente, no 
tuvieron su origen en las nuevas circunstancias, sinó que, sencillamente, han perdurado 
en éstas. En atención a estàs supervivencias, es posible declarar que la civilización 
de los pueblos entre los que han sido observadas debe haberse derivado de un estado 
anterior, en el que hay que buscar el verdadero marco y el verdadero significado de 
estàs cosas; y, en consecuencia, las recopilaciones de tales hechos deben ser consideradas 
como filones de conocimiento histórico.»'* 
La repercussió de la teoria de les supervències en l'àmbit de l'estudi de la cultura 
tradicional ha estat fonamental. En efecte, com assenyala Joan Prat,' ' aquesta 
perspectiva considera que el mite, la rondalla, el conte o qualsevol altre tipus de 
narració tradicional conservats en la memòria popular s'han originat en un passat 
pregon de la humanitat, del qual són un testimoni viu, és a dir una supervivència. 
Donat que se suposa que descriuen la vida i els costums del passat, les supervivències 
tenen un valor indubtable per a la reconstrucció històrica d'aquest passat. En resum, 
la tradició oral és el record del passat. Prats mateix recorda que «la recerca de 
supervivències del passat en els textos mítics, rondallístics o llegendaris es convertí 
en una mena de febre de la qual, en més o menys grau, participaren tots els etnòlegs 
evolucionistes dels segle passat». 
El folklore va participar, per descomptat, juntament amb l'etnografia, en aquesta 
recerca de testimonis del passat en el present. És pertinent aquí recordar algunes ^ 
de les concepcions de Joan Amades en relació amb el folklore, íntimament lligades 
al concepte de supervivència. En la seva definició de folklore, Amades mostra el g 
seu interès per la recerca de l'origen de les manifestacions culturals. Aquesta 
tendència té a veure amb la preocupació evolucionista per la recerca de les formes 
més simples dels trets culturals per tal de, a través d'aquests i per associació 
automàtica, retrobar els estadis més antics. Els trets de la cultura tenen, doncs, el 
valor d'ubicar les societats en determinats estats del desenvolupament de la 
humanitat, i vincular les formes presents amb les passades. No es té en compte, 
en canvi, la funcionalitat que elements d'aparença «més antiga» tenen en el context 
en el qual es troben, quan precisament és aquesta funcionalitat, i no la simple 
inèrcia, allò que els fa perdurar (si és que es tracta realment de trets més primitius, 
en comptes de ser tan vells o tan moderns com qualsevol d'altres). En referir-se § 
als costums populars. Amades escriu que «en tractar dels costums no ens podrem o 
pas sostreure de referir-nos amb molta freqüència a creences i a estats d'esperit de í^  
l'home en el seu viure primari de cultura».*" Quan parla de la literatura popular, g 
i en concret de les cançons infantils, Amades escriu: 
«Al costat de la gran cançó viuen un seguit de cançonetes i cantarelles infantils 
que escapen a la importància musical i literària però d'un gran valor ètnic, puix que 
constitueixen la resta de velles formes màgiques pertanyents a una litúrgia perduda 
que ha sobreviscut, que els reconeixia un poder preservatiu i que formava part d'una 
cerimònia o costum a la qual anava estretament lligada en els seus orígens i que 
formava part essencial d'una observació de ritu, d'encantament o d'invocació.»"^' 
Aquest fragment és un exemple excel·lent per a analitzar el biaix del pensament 
folkloricoetnogràfic del principi del segle a Catalunya. En primer lloc, el més simple 
s'associa al més antic. En segon lloc, precisament perquè roman associat als estadis 
anteriors (i inferiors) de la cultura, aquests trets apareixen vinculats a la religió. Lévy-
Bruhl va fer escola presentant els «primitius» com a éssers submergits en un permanent 
estat d'exaltació mística, que conceben tota la realitat (de la qual ells, per un principi 




sobrenaturals. La màgia tenia aquí un principi essencial: si en virtut del pensament 
animista primitiu, defensat per Tylor o Frazer, tots els éssers i les coses comparteixen 
una energia comuna (el mana o ïimunu, per exemple), aleshores l'actuació sobre 
una part d'aquests éssers (per exemple un cabell o una ungla) o d'aquestes coses, o 
invocar-ne el nom, implica actuar sobre allò a què pertanyen o que evoquen (màgia 
homeopàtica o per contagi). Joan Amades, en conseqüència, veu en les cançonetes i 
cantarelL·s els vestigis de fórmules màgiques, i es llança a la piscina de les associacions 
especulatives de l'ordre de les correL·cions de Tylor. La majoria dels costums populars 
g no són sinó supervivències del passat, des de la cuina fins a la medicina popular, els 
H jocs infantils (un tema al qual també es va dedicar Tylor) i, per descomptat, les festes 
^ tradicionals, pròpies d'antigues religions desaparegudes i pràctiques màgiques 
£_ primitives. En relació amb les creences populars, Amades dóna via lliure al seu discurs 
•^ I. evolucionista, més p roper a Tylor (a qu i cita explíci tament) q u e a M o r g a n , per a qui 
3 la majoria de les creences, vinculades a forces sobrenaturals , eren superst icions q u e 
§ n o eren dignes de consti tuir-se en objecte d 'estudi. Allò q u e interessa Amades de les 
'^ supersticions és, precisament, el seu significat etimològic: no tant el seu contingut 
n"- «erroni» sinó allò que persisteix de les edats antigues. 
«Bon nombre de procediments, costums, opinions, etc , foren transportats per 
777 la força del costum a un estat social diferent del que els havia originat i en què havien 
— nascut, i subsisteix des d'aleshores com un testimoniatge i exemple d'una moral molt 
anteriors a les concepcions actuals. La prova de la clau i de la Bíblia és una supervivència; 
w el foc de Sant Joan festejador del solstici és una supervivència; el sopar de morts dels 
S nostres funerals és una supervivència. Aquests i tants d'altres exemples ens porten 
g sovint a costums de centenars i àdhuc de milers d'anys enrera. L'estudi del principi 
de les supervivències cal reconèixer que té una gran importància pràctica si hom 
considera que gairebé sempre allò que es qualifica de superstició no és sinó procedència 
d'idees pertanyents a una societat desapareguda.»'^^ 
Un altre membre destacat de l'etnologia i el folklore d'orientació evolucionista 
és James Frazer. Frazer comparteix la concepció de Tylor sobre les supervivències. 
Aquest concepte, aplicat especialment a r«animisme superior» mantingut entre els 
pagesos europeus, influí de manera molt important sobre els estudis folklòrics 
posteriors. Cocchiara es refereix al cas de l'alemany Wilhelm Mannhardt i els seus 
estudis sobre mitologia germànica. A la seva obra Wald und Feldkle (1877), Mannhardt 
mostra clarament la influència de Tylor. Dedica una part del llibre a l'estudi dels 
cultes a l'arbre i arriba a la conclusió que la seva significació consisteix en la creença 
en un esperit que habita el seu interior. L'esperit de les plantes i dels homes estan 
units per una espècie de vincle secret basat en l'afinitat i la simpatia. Es tracta d'una 
concepció animista basada en quatre factors: la tendència general dels mites a 




de Farbre; la creença primitiva que l'arbre és el refugi, no només de l'esperit del bosc, 
sinó també d'altres déus, bons i dolents, i el costum de castigar els criminals utilitzant 
l'arbre com a suport (clavant-los o penjant-los). Aquest principi animístic és la base 
dels cultes als arbres, la funció dels quals és la regeneració cíclica de la natura vegetal. 
Mannhardt estudià la relació entre els cultes i les creences agrícoles del folklore del 
nord d'Europa i els de l'antiguitat clàssica, tot arribant a la conclusió que aquests 
cultes germànics contemporanis procedien d'una antiga mitologia del sud d'Europa, 
estesa per mitjà dels antics romans. Animisme, supervivència d'antics rituals de ^ 
regeneració vegetal entre els pagesos, «esperits del bosc»... la influència de Tylor és ^ 
evident. ^ 
Per mitjà de l'excursionisme, els ideals de la Renaixença van sortir al carrer (o « 
millor als camins). La seva motivació i les seves finalitats eren, però, molt més g 
pragmàtiques; la seva base sociològica, molt diferent de la dels intel·lectuals i erudits 
romàntics, ocupats i preocupats per la literatura popular. "3 
«Frente a los "lamentos de desconsuelo" i a las "aííoranzas de perdidas grandezas" §_, 
que protagonizaron los primeros momentos de la Reneixança, el excursionisme pasa ^ 
a la acción y comienza a recórrer el país en busca de la pàtria allí donde aún la 




Però encara es manté la visió de la cultura popular com a patrimoni, com quelcom 
en bona mesura estàtic, vinculat a un passat gloriós que es manifesta a través d'uns 
trets culturals vistos com a «coses», en lloc de com quelcom de viu, funcional, 
LA 
interrelacionant en un complex cultural i social que li atorga sentit. La reïficació de § 
la cultura conté la noció de supervivència, comú al romanticisme historicista i a o 
l'evolucionisme de voluntat positivista. Però, com a mínim, l'excursionisme no plora í^  
tant per les perdudes glòries i s'esforça a conèixer i salvar les riqueses que encara g 
romanen vives. En el seu redescobriment progressiu del país, l'excursionisme comprovà 
quelcom que ja s'intuïa: la situació de prostració cultural de Catalunya. Així, constatà 
l'estat ruïnós del patrimoni arquitectònic (esglésies, monestirs, castells...) i s'esforçà 
en la seva catalogació i posterior restauració. Aquesta actitud també va informar el 
folklore. Es va inventariar, conservar, restaurar. L'excursionisme es va dedicar febrilment 
a tot aquest seguit de tasques, des del camp de les ciències naturals (per exemple, 
la meteorologia) fins a l'arqueologia, passant pel folklore. Però els elements inventariats 
i conservats es mantenen, un cop «recuperats», aïllats respecte del seu context 
sociocultural, que és el que els proporciona sentit. De tal manera que la separació 
que es duu a terme entre la cultura popular i el poble al qual pertany no és altra cosa 
que la manifestació d'un gust primitivista per allò exòtic, és a dir, per allò que 
contrasta amb la realitat pròpia i coneguda, per aquells elements en certa manera 
xocants i desfasats. Les limitacions del folklore excursionista en relació amb la 
possessió d'una perspectiva antropològica (malgrat que l'antropologia cultural havia 
començat a desenvolupar ja aleshores un aparell teòric i metodològic consistent), 
van ser un obstacle perquè es pogués assolir un estudi veritablement hoUstic o global 
de la cultura popular. Els elements de la cultura interessaven en tant que supervivències 
i en tant que corrien perill de perdre's per sempre. Primitivisme i patrimonialisme 
són dos dels trets més característics del folklore excursionista, a la Catalunya del 
principi del segle XX. 
L'obra de qualsevol folklorista català d'aquest segle es defineix, per oposició o per 
continuació, en relació amb la línia dominant del folklore al llarg del segle XIX i el 
p principi del XX: la reconstrucció d'una cultura dominada i la reivindicació ètnica 
(duta a terme dins del corrent ideològic de la Renaixença) i catalanista (políticament 
p ' 
m 
"^  formalitzada durant el Noucentisme); en suma: la dependència i fins i tot la 
£. subordinació a plantejaments ideològics; la tasca de recopilació («coUecting materials», 
• ^ I . com preconitzava el Manual de campo del antropòloga —Notes and Queries on 
S Anthropology—, editat pel Reial Institut d'Antropologia de la Gran Bretanya i Irlanda 
S al principi del segle XX*^ ) i d'inventari de materials, més o menys rigorosa, més o 
'g menys sistemàtica, al marge d'elaboracions teòriques; la descontextualització respecte 
5": del marc de la cultura general estudiada; el primitivisme cultural o interès per l'estudi 
de les zones rurals menys afectades per l'aculturació, on es trobaven els «vestigis» o 
~~. «supervivències» de «l'ànima catalana», on s'havia refugiat l'esperit de la nació; la 
manca d'institucionalització i la permanent separació del món acadèmic, amb poques 
i breus iniciatives condemnades al fracàs pels esdeveniments històrics o per la 
m precarietat teòrica i metodològica del folklore, que feia pràcticament impossible 
sumar els esforços individuals en una tasca comuna; la constant influència que 
exerciren els corrents filosòfics i científics europeus sobre les diferents orientacions 
del folklore català, etc. Cap dels investigadors i institucions vinculades al folklore 
de Catalunya no va donar el pas envers la superació definitiva de les limitacions que 
el folklore mateix s'havia autoimposat en relació amb l'estudi de la cultura popular.^' 
En definitiva, el folklore no va arribar a donar el salt qualitatiu que l'hauria fet entrar 
en el terreny de l'etnografia, d'aquesta a l'antropologia, i de l'antropologia a una 
reflexió profunda per a entendre la nostra realitat com a col·lectivitat. 
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Notes 
1. El animal publico. Hacia una antropologia de los espacios urbanos, p. 10 i seg. 
2. «Las tres Fuentes de la reflexión antropològica». Dins: LLOBERA, J. R. (ed.). La antropologia 
como ciència, p. 15-23. 
3. Ernest Gellner {Nacionesy nacionalismos, p. 20) ha resumit de forma molt clara les dues definicions 
generals sobre l'origen de les nacions: la cultural (segons la qual dues persones pertanyen a una 
mateixa nació en el cas, i només en el cas, que comparteixin una mateixa cultura, entenent per 
cultura un sistema d'idees i signes, d'associacions i de pautes de conducta i comunicació), i la 
voluntarista (d'acord amb la qual dues persones pertanyen a una mateixa nació en el cas, i només 
en el cas, que es reconeguin com a pertanyents a una mateixa nació). Aquesta darrera definició, 
carregada d'idealisme, s'acostaria a la formulació que les nacions_^» els homes, plantejament 
que, com he dit, no comparteixo. Per altra banda, en la formació de voluntats compartides no 
només hi juga l'aquiescència, la lleialtat o l'acceptació voluntària, també sovint la coacció o la 
por (externes i internes). 
4. Tylor, Edward B. Cultura primitiva. I. Los origenes de L· cultura, p. 19.. 
o 
3 
5. Com va formular Émile Durkheim a Les formes elementals de la vida religiosa. 
6. Especialment interessant resulta l'estudi de Marc Abélès: La vie quotidienne au Parlement Européen. 
7. La Gemeinschaft, en l'esquema que Ferdinand Tònnies va proposar l'any 1887 {Comunitat i 
associació. Barcelona: Edicions 62, 1984), com a sinònim d'agrupació natural, de petites 
dimensions, orgànica, tradicional, antiga, amb una estreta interdependència dels individus, amb 
rols adquirits, estructurada, rural, col·lectiva, estable... 
8. Geselhcbaft, sinònim d'agrupació moderna, mecànica, secularitzada, urbana, anònima, poc 
estructurada, individualista, canviant... 
9. Aquest fenomen s'ha batejat com zpanoptisme, en honor a J. Bentham, qui va idear al segle 
XVIII una figura arquitectònica, Apanòptic, una construcció en forma d'anell, amb una torre 
al mig. A les cel·les de l'anella exterior es podien situar presoners, delinqüents, boigs, malalts, 
que se sabien perpètuament observats des de la torre central. No cal dir que a la torre central 
no calia cap vigilant. L'exposició permanent a la mirada de la toirre feia innecessari que cap poder ex 
controlador habités l'edifici central. Com diu Foucault {Vigilary castigar. Madrid: Siglo XXI, "Z 
1992, p. 209): «Es un tipo de implantación de los cuerpos en el espacio, de distribución de los .g 
individuos unos en relación con los otros, de organización jeràrquica, de disposición de los § 
centros y de los canales de poder, de definición de sus instrumentos y de sus modos de intervención, •-
que se puede utilizar en los hospitales, en los talleres, las escuelas, las prisiones.» _« 
10. FOUCAULT, J. La arqueologia del saber. Mèxic: Siglo XXI, 1995. 1 , 
11 • Com ara Peter Burke: La cultura popular en la Europa moderna, p. 35. CL, 
12. PRATS, L.; LLOPART, D.; PRAT, J. La cultura popular a Catalunya, Estudiosos i institucions 2 
(1853-1981), p. 12. 
13. Ibídem, p. 12 ( j 
14. «Etnografia y folklore en Cataluna», p. 162. 
15. LÉVI-STRAUSS, C. «Las tres fuentes de la reflexión etnológica», p. 20. 
16. BURKE, Peter. Op. cit., p. 9. 2 0 1 
n. La Renaixença, p. 7. 
18. ^ST'£.]-R[Cll,]o-ín. Fènix 0 l'esperit de la Renaixença. Barcelona, 1934, p. 114. 
19. RIBA, C. EL cent cinquanta anys de h Renaixença. Barcelona. 1983, p. 32 o 
20. PRATS, L. El mite de la tradició popular. Els orígens de l'interès per la cultura tradicional a la '^ 
Catalunya del segle XIX, p. 33. ^ 
21 . GRAMSCI, A. Los intelectuales y la organización de la cultura, p. 9. H 
22. GRAMSCI entén per «intel·lectuals tradicionals» aquells que no se senten vinculats a la posició 2 
social i als objectius d'una determinada classe ni l'ajuden a construir un discurs ideològic coherent; [_ 
són intel·lectuals independents del grup social dominant, autònoms, investits de caràcter i 
objectius propis. 
23. GRAMSCI, A. Op. cit., p. 10. 
24. La Guerra Freda, la gestió de la seva postguerra i l'actuació d'alguns governs mundials (com ara 
el dels Estats Units i els seus recents aliats europeus) en són un bon exemple: no només es fabrica 
un enemic (que no es presenta tant, o només, com un rival econòmic o polític, sinó que es 
representa simbòlicament com tot un altre model de civilització, menyspreable i combatible), 
sinó que es construeix el discurs que és capaç de destruir la veritable civilització (dibuixada com 
la «Ciutat de Déu» de Sant Agustí) amb armes de destrucció massiva. 
25. Al capítol titulat «El mite de la tradició popular», del llibre del mateix títol, p. 167-199. 
26. «La formació de la ideologia nacionalista catalana»: L'Avenç 63, setembre del 1983, p. 24-35. 
27. Encara avui, la retòrica d'un cert catalanisme conservador (d'arrel ideològica del segle XIX) parla 
de construir una Catalunya de progrés («fer país») amb el mateix èmfasi emprenedor i la mateixa 
empenta amb la qual un empresari, o millor encara un botiguer, inicia un negoci. 
28. PRATS, L. Op. cit., p. 41 , citant Aribau. 
29. Com ha assenyalat Llorenç Prats mateix (Ibídem, p. 40), la «conversió» del seu cap de files als 
postulats de la Renaixença confirma que aquesta fou, en definitiva, el moviment cultural 
hegemònic dins aquesta dialèctica d'enfrontaments. 
TJ 
30 PI DE CABANYES, O. Apunts d'història de h Renaixença, p. 90. 
31 PRATS, L. Op. cit., p. 174. 
32 Ibídem, p. 199. 
33 CAMPS IARBOIX, J. La masia catalana, 1959 (1* edició), p. 147-148. En termes semblants 
s'expressa Camps respecte de la «jornada magna» de la matança, que té la masia com a seu 
indispensable, gairebé ritual. La transposició del valor econòmic de les tasques agrícoles i 
domèstiques a termes psicològics i a lectures simbòliques és una altra constant: 
«...no podem oblidar la confecció de confitures i l'arreplega anyal de les bones herbes medicinals 
i aromàtiques. A part de l'encís que tenen les taleies prèvies a l'aprovisionament, com la collita 
de bolets, per exemple, aquestes pràctiques tenen una veritable eficàcia moralitzadora. Ensenyen, 
en efecte, a presents i venidors, les virtuts de la previsió i de l'estalvi, és a dir, de saber guardar 
P allò que sobra o de què hom s'aprovisiona, per servir-se'n a l'hora volguda, cobrint una necessitat 
p que altrament quedaria desatesa o satisfent un plaer que altrament no seria més que il·lusori.» 
"% (p·149). 
o Les pràctiques quotidianes, part del folklore, són al mateix temps un model que reflecteix les 
E. suposades virtuts pragmàtiques de la manera de ser catalana (per exemple, l'estalvi i el sentit de 
•^  la previsió) i un model que serveix per a ensenyar i transmetre aquestes virtuts. Són, al mateix 
%' temps, en el marc de l'esquema que va proposar Clifford Geertz, un dels pares de l'antropologia 
n . postmoderna, un model de i un model per a. Així, la masia és el marc on es posa de manifest i 
S alhora s'aprèn «una excel·lent virtut social: l'hospitalitat». 
• S ' 34 Ibídem, p. 199. 
| : 35 Ibídem, p. 200. 
g ' 36 HOBSBAWM, Eric; RANGER, Terence (ed.). L'invent de k tradició, p. 13. 
37 Ibídem, p. 18. 
38 PI DE CABANYES, O. iíz iÍOT^àííWfd, p. 29. 
2 0 2 39 Tema plantejat al film de M. Night Shyamalam El hosque (2004). 
40 HOBSBAWM, E. ,p . 18-19. 
41 Els il·lustrats també havien construït o ideat santuaris similars: les societats primitives en què 
t3 habitava el «bon salvatge». 
i 42 LLOBERA, J. R. Op. cit., p. 25. 
W 43 COCCHIA.RA, Giuseppe. The History of Folklore in Europe, p . 218-219. 
^ 44 LLOBERA, J. R. Op. cit., p. 25. 
g 45 Ibídem, p. 25. 
5 46 El seny i la productivitat, bases de «l'esperit capitalista», formaven part del caràcter català, en 
contra del tradicionalismo castellà. 
47 LLOBERA,;. R. Op. cit., p. 28. 
48 Un estereotip, una reducció psicologista, que encara avui es manté quan s'atribueix el nivell de 
riquesa material a una determinada configuració psicològica dels integrants d'una societat (un 
cas força explícit el constitueix l'intent d'explicar la «pobresa» dels andalusos com a conseqüència 
de la seva naturalesa mandrosa i poc inclinada al treball. 
49 LLOBERA, J. R., p. 29. 
50 PLUMB, J. H. La muerte delpasado, p. 11 i seg. 
51 MORGAN, L. La sociedadprimitiva, p. 77. 
52 TYLOR, E. B. Op. cit., p . 42. 
53 PRATS, L. Op. cit., p. 25. 
54 TÏÏLOR, E. B. Op. cit., p. 24. 
55 Ibídem, p. 33. 
56 Per molt que la teoria evolucionista en antropologia hagi estat criticada de manera ferotge des 
de multitud de posicions teòriques posteriors, bàsicament per conjectural, per etnocèntrica i en 
ser practicada per un conjunt d'erudits qualificats d'antropòlegs «de sala d'estar». 
57 Ibídem, p. 81 . 
58 Ibídem, p. 82. 
o 
59 La mitologia i la seva interpretació, p. 90. 
60 AMADES, J. «Iniciació al folklore». Dins: Folklore de Catalunya. Costums i creences, p. 1131. 
L'autor fa una breu però curiosa reconstrucció evolutiva dels hàbits alimentaris humans (una 
preocupació dels homes «en el seu estat més primari»), des del carnivorisme propi dels «estats 
més endarrerits de la cultura» (caça i pesca), passant per l'alimentació vegetariana, basada primer 
en els fruits recollits dels arbres i després en l'agricultura, fins, en darrer terme (i com a «darrer 
graó en la gradació del procés cultural»), la ramaderia. El més significatiu és que Amades fa servir 
per a la reconstrucció d'aquesta seqüència alimentària els hàbits dels pobles «actualment primitius 
que es troben en els estats més endarrerits de la cultura» (p. 1.132). L'orientació evolucionista 
d'Amades és més que evident. 
61 Ibídem, p. 1312. 
62 Ibídem, p. 1312. 
63 PRATS, L. «Los precedentes de los estudiós etnogràficos en Catalunya...», p. 78-79. &< 
GA Reial Institut d'Antropologia de la Gran Bretanya i Irlanda: Manual de campo del antropólogo "Z 
(Notes and Queries on Anthropology). Editorial Comunidad. Mèxic, 1971. -g 
65 Tal vegada l'única excepció, des del final de la Guerra Civil espanyola, en va ser el treball de S 
Ramon Violant i Simorra en relació amb el Pallars. Els «materials folklòrics» tradicionals (llegendes, • -
cançons, etc.) també formen part de les investigacions de Violant, però sempre apareixen integrats _« 
en un complex cultural on adquireixen el seu sentit, a més del fet que per primera vegada dóna ^ 
una importància essencial a la cultura material, per sobre de les creences i altres derivacions de CL 
la vida mental del poble. Tal vegada podria considerar-se Violant i Simorra com el primer etnògraf S 
català, capaç de recollir i descriure el comportament culturalment significatiu d'una societat J i 
concreta. Més que recollir i transcriure dades i materials aïllats, Violant tendeix a descriure ( j 
comportaments culturals significatius referits a una societat concreta, la pallaresa. En aquesta 
mesura, en referir-se a una àrea cultural raonablement determinada, i no a la «cidtura pancatalana», 
pretesament, implícitament, homogènia dels folkloristes, Violant fa un pas vers la reflexió 2 0 3 
antropològica, estat que no va arribar a assolir, per a quedar-se en el meritori àmbit de l'etnografia 
moderna. 
PJ 
